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La tesi esplora le molteplici sfaccettature dell’identità turca tramite le lenti della storia e i 
processi d’esclusione storica/ideologica, etnica, religiosa e culturale. Identificare, immaginare e 
definire una comunità socio-culturale, sia un ente nazionale che una minoranza, è un processo 
reciproco e interdipendente; l’identità e anche l’alterità si definiscono non solo per antitesi uno 
all’altro ma vengono anche determinate dall’alterità che esse rappresentano per l’altro. La ricerca è 
condotta su quattro dimensioni: La prima dimensione analizza le fonti tradizionali-storiche 
dell’identità turca, mentre la seconda investiga le formulazioni ufficiali dell’identità costruite sulle 
alterità ideologiche (reali o manipolate) del passato. La terza dimensione mira a definire le forme 
contemporanee accettate e/o promosse dell’identità turca, in rapporto con le quattro categorie 
principali d’alterità esistenti nella realtà turca: le minoranze non turche (i curdi), le comunità non 
musulmane (gli armeni), le minoranze musulmane non sunnite (gli aleviti) e gli immigrati siriani. 
L'ultima parte esamina l’europeità dell'identità turca, in accordo con le definizioni 
d’Europa/europeo. Situata tra l’Oriente e l’Occidente, sotto l'ombrello delle ideologie 
d’appartenenza apparentemente contrastanti, il caso della Turchia ci fornisce prove sull’evoluzione 




The project explores the multiple facets of Turkish identity through the lenses of history 
and processes of historical/ideological, ethnic, religious and broader cultural exclusion. Identifying 
and imagining a socio-cultural community, whether we talk about a national entity or a minority, is 
a mutual and interdependent process, both identities and alterities being (re)defined by the alterity 
they represent for each other. The research is conducted on four dimensions: the first dimension 
analyses the traditional-historical sources of Turkish identity, while the second one investigates the 
official identity formulations built on the (real or manipulated) ideological otherness of the past. 
The third dimension aims to define the contemporary accepted and/or promoted forms of 
Turkishness, in relation with the four main categories of  “otherness” existing in the Turkish 
reality: the non-Turkish minorities (Kurds), the non-Muslim communities (Armenians), the non-
Sunni Muslim minorities (Alevis) and Syrian immigrants. The last part examines the Europeanness 
of the Turkish identity, in accordance with the definitions of Europe/European. Situated between 
East and West, under the umbrella of apparently contrasting ideologies of belonging, the case of 
Turkey provides us with evidence on how nationalism, national histories, identities and alterities 







Identità e alterità nella Turchia contemporanea 
 
Indice 
Introduzione .................................................................................................................... 6 
I. Il quesito della ricerca e gli obiettivi .......................................................................... 6 
II. Metodologia ........................................................................................................... 7 
III. Importanza ............................................................................................................ 10 
IV. Struttura della ricerca ........................................................................................... 12 
1. Identità e alterità nel contesto della globalizzazione – Gli strumenti teorici 
della ricerca 14 
1.1. L’identità riflessiva - “Sono colui che non sono” ................................................ 19 
1.2. “Il sé” nazionale ................................................................................................... 22 
1.3. “Il sé” globale – le identità in gara ....................................................................... 29 
2. La storia come fonte identitaria .......................................................................... 32 
2.1. Le tribù turche pre-ottomane ................................................................................ 33 
2.2. Il sistema millet – Diversità nell’unità ottomana .................................................. 37 
2.3. Al servizio del sogno nazionale turco - il panturchismo e l’anatolianismo .......... 56 
2.4. La sindrome di Sèvres – costruendo un nuovo “sé” sulla paura .......................... 63 
2.4.1. Breve contesto storico ....................................................................................... 63 
2.4.2. Sèvres, kemalismo e identità ............................................................................. 66 
2.4.3. La paura dell’alterità. „I turchi non hanno altri amici oltre ai turchi” ............... 70 
2.5. La santa Turchia laica di Kemal ........................................................................... 73 
2.5.1. Il secolarismo: Un’idea(le), molte definizioni ............................................... 75 
2.5.2. Il Lâiklik turco ................................................................................................ 79 
2.6. Il kemalismo aggiornato – La sintesi turco-islamica ............................................ 84 
3. La storia come risorsa identitaria - L’alterità ideologica .................................... 94 
3.1. L’alterità ottomana - Reinventando un passato secolare ...................................... 97 




4. “L’altro” nello specchio – Il ruolo delle minoranze nella formazione 
dell’identità turca .................................................................................................................... 116 
4.1. L’alterità religioasa e l’identità islamica sunnita................................................ 118 
4.1.1. I non-musulmani .......................................................................................... 118 
4.1.1.1 Gli armeni ...................................................................................................... 126 
4.1.1.1.1 L’importanza della parola tabù per le identità turca e armena ................ 126 
4.1.2. Gli aleviti ...................................................................................................... 138 
4.1.2.1 L’alevismo turco: religione, storia e politica ................................................. 138 
4.1.2.2 Tra esclusione e sunnificazione: Gli aleviti “buoni” e gli aleviti “cattivi” ... 143 
4.2. L’alterità etnica - I curdi ..................................................................................... 146 
4.2.1. Chi sono i curdi? .......................................................................................... 146 
4.2.2. I curdi della Turchia – Breve storia di una relazione complessa .................. 149 
4.2.3 L’identità turca contestata – Quanto turchi sono i curdi?................................. 156 
4.3. Gli immigranti siriani e il loro impatto sul bilancio etnico-religioso della Turchia 
Orientale 159 
4.3.1. Immagine e atteggiamenti nei confronti dei profughi siriani in Ceylanpınar.. 163 
5. Turchia – L’altro dell’Europa o l’altra Europa? ............................................... 178 
5.1. Turchia ed Europa: Storia di un rapporto complicato ........................................ 179 
5.2. Essere europeo o integrato nella struttura economica e politica europea? ......... 192 
5.2.1. L’Europa pratica ........................................................................................... 193 
5.2.2. L’Europa dei diritti ....................................................................................... 194 
5.2.3. L’Europa culturale........................................................................................ 196 
5.3. Cittadini europei e turchi sull’adesione della Turchia all’UE ................................ 205 
5.3.1. Questionario sull’europeità della Turchia - Risultati ...................................... 206 
Conclusioni ................................................................................................................. 212 
Appendice ................................................................................................................... 220 
Bibliografia ................................................................................................................. 230 
Monografie e capitoli di libri ........................................................................................ 230 




Articoli di stampa .......................................................................................................... 251 
Documenti ufficiali e rapporti ....................................................................................... 257 










I. Il quesito della ricerca e gli obiettivi 
 
L’idea di questa tesi è nata in parte nel 2012 quando ho svolto uno stage di pratica 
nella Turchia orientale, a Elazığ, una città multiculturale, abitata nel passato dalle 
importanti comunità d’armeni, assiri, alevi, zaza, curdi e turchi. Se all’inizio tutti 
sembravano essere kemalisti, Atatürk essendo presente in ogni spazio pubblico e anche 
privato, sotto forma di foto, statue e ritratti enormi; il conservatorismo, il tradizionalismo e 
la religiosità esibiti nello spazio pubblico e le rigorose norme di comportamento, 
specialmente per quanto riguarda le donne, raccontavano una storia differente. 
La città sembrava essere il campo di un  Kulturkampf, una guerra culturale, che si 
manifestava al livello di ogni individuo. Persone profondamente religiose e donne coperte 
dichiaravano il loro amore per Atatürk e per la repubblica, mentre ateisti autodichiarati, 
digiunavano durante il Ramadan, probabilmente per sfuggire il giudizio sociale. In 
pubblico tutti dichiaravano di essere turchi appellandosi a un nazionalismo talvolta 
radicale, mentre per molti, in privato la loro identità curda, zaza, alevi era il primo punto di 
riferimento. Il PKK, la questione curda e quella armena erano un tabù anche tra i professori 
universitari, nonostante fossero parte della realtà locale. I cittadini oscillavano tra 
negazione e consapevolezza.  
Le tradizionali linee di demarcazione tra Occidente e Oriente, kemalisti e islamisti, 
curdi e turchi, musulmani e non musulmani, richiamate nella maggior parte dei libri o 
studi, erano troppo semplicistiche per comprendere ciò che accadeva. Le alterità erano allo 
stesso tempo assimilate ed escluse, emancipate e rinnegate, esibite e nascoste, non solo 
dall’identità ufficiale, ma anche nell’ambito del proprio posizionamento. Visitando le città 
della Turchia occidentale, Izmir e poi, Istanbul, quest-ultima funzionando come un 
microcosmos o una metafora per la complessità della realtà turca, ho trovato più o meno le 
stesse contraddizioni, giungendo alla conclusione che l’identità turca non può essere ridotta 
a una formula ideologica esclusiva, le alterità sono parti integranti, alcune più delle altre, di 
ciò che è un turco. Il quesito principale dello studio è, quindi, „Come definiscono i processi 
d’inclusione e d’esclusione un’identità culturale in un mondo globalizzante?” o più 





 Per fornire una risposta alla domanda ho stabilito sei obiettivi:  
1. Determinare il ruolo giocato dalle alterità nel processo di formazione dell’identità nel 
contesto dello Stato nazione e della globalizzazione. 
2. Stabilire i processi e gli eventi storici che hanno delimitato i confini della sfera 
d’inclusione dell’identità turca. 
3. Spiegare il modo in cui le identità ideologiche e storiche vengono rinnegate, 
demonizzate e diventano un’alterità nel processo di costruzione della nuova identità 
ideologica ufficiale. 
4. Definire l’identità turca contemporanea attraverso le alterità: non musulmani, non 
sunniti, non turchi e immigranti siriani. 
5. Testare l’inclusività e l’esclusività dell’identità turca. 




La tesi si basa su un approccio “olistico”, esamina l’identità turca attraverso ciò che 
gli storici francesi dell’Annales e Fernand Braudel1 chiamavano la longue durée, o la lunga 
durata della storia. Quindi, sebbene l’enfasi sia posta nel periodo del dopo 2002, ovvero 
sull’era dell’AKP, la tesi prende in considerazione tutti i cicli della storia turca, e per ciclo 
mi referisco agli stadi della storia dominati da certe mentalità culturali e legami sociali, a 
partire dall'apparizione delle tribù turche sul palcoscenico della storia fino ai nostri giorni. 
Per capire l’identità turca contemporanea abbiamo bisogno delle compresioni storici di ciò 
che è/era un turco. Per di più, per definire un’identità abbiamo bisogno soprattutto di una 
storia umana. Questa prospettiva non contraddice l’approccio costruttivista sull’identità, 
ma lo rafforza, mostrando l’evoluzione e la costruzione del sè culturale in un certo periodo, 
seguito dalla decostruzione, ridefinizione o ricostruzione dei legami comuni in un altro 
periodo.  
La tesi non ignora completamente la storia politica tradizionale, dato che le 
decisioni politiche e gli eventi, come per esempio le rivoluzioni, marcano una rottura con 
un’epoca, un Weltanschauung o un certo tipo di pensiero, e benché non cancellino 
automaticamente le mentalità e le identità hanno un forte effetto materializzato 
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diversamente – attraverso la resistenza o accettazione - sul lungo periodo. Considerando 
questi argomenti, la tesi impegna la histoire événementielle solo quando necessario per 
spiegare le relazioni causali dei fenomeni culturali più grandi. 
Un altro aspetto importante è l’interdisciplinarità. La tesi demolisce le barriere 
metodologiche tra le diverse discipline e impegna il quadro teorico e concettuale della 
storia- con riferimento al passato europeo, turco e ottomano -; delle scienze politiche - 
considerando l’ottomanismo, kemalismo, neo-ottomanismo, nazionalismo e legge-; della 
sociologia – includendo questionari, interviste -; degli studi culturali – esaminando il 
processo di formazione dell'identità nazionale turca e i rapporto tra i membri dei diversi 
gruppi etnici e religiosi -; e dell’area studies – concentradosi sullo spazio culturale e 
geografico turco. 
Tranne il capitolo 2. che segue la logica della cosiddetta «tirannia dell’identità»2, 
ricercando l’identità turca solo attraverso la sfera storica d’inclusione, la tesi impegna un 
approccio “inverso”, basato sull’identificazione dei limiti dell’identità, della sfera 
d’esclusione o delle alterità, che hanno influenzato certi orientamenti e posizioni nella 
formazione dell’identità turca, come pure determinare la profondità del loro impatto sulla 
coscienza collettiva. Lo scopo dello studio potrebbe sembrare troppo largo, ma propone 
una prospettiva globale e mira a mostrare la misura in cui l’identità turca è stata 
determinata attraverso le sue relazioni con le alterità storiche/ideologiche e le minoranze. 
Quindi, dovrei sottolineare che non si tratta di un’analisi comprensiva della situazione di 
ogni alterità, esse infatti sono esaminate solo in relazione con l’identità turca, e solo per 
quanto queste giochino un ruolo nel processo d’autoidentificazione dei turchi, 
rispettivamente vengono escluse. Il oggetto della ricerca è l’identità turca e non le identità 
delle minoranze.  
Oltre alla letteratura specialistica, l’analisi della stampa, i rapporti e i documenti 
ufficiali rilevanti, la tesi consulta e testa gli argomenti delle fonti secondarie esplorando le 
opinioni più o meno soggettive e gli atteggiamenti dei cittadini turchi rispetto alle 
problematiche discusse. Quindi, la tesi impegna due tipi di strumenti di raccolta dei dati: 
questionari e interviste.  
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Nel primo caso si tratta di due questionari diversi; uno relativo al problema degli 
immigranti siriani, mentre il secondo interroga sull’europeità dell’identità turca. Il primo 
questionario esplora l’immagine e i principali pregiudizi relativi agli immigranti siriani in 
Ceylanpınar, una città vicina al confine siriano, nella provincia di Urfa, dove si trova uno 
dei più grandi campi profughi della Turchia (più di 20.000 residenti), a cui si aggiungono i 
siriani fuori dai campi. Il questionario comprende 21 domande chiuse in lingua turca – 7 
relative al profilo dell’intervistato e 14 sull’atteggiamento verso i siriani – ed è stato 
compilato da 100 cittadini turchi con l’aiuto di un residente locale, nell’agosto 2015.  
Anche se lo scopo dell’indagine era di misurare il livello d’esclusione dei siriani, questa ci 
fornisce prove su un fenomeno paradossale rispetto alla questione curda, da una parte ci 
mostra la conservazione della cultura locale patriarcale „incontaminata” dalle riforme 
kemaliste e dall’occidentalizzazione, dall’altra ci sono prove anche sul successo della 
turchizzazione dato che, anche se la maggior parte degli intervistati sono curdi, una parte 
importante di essi sono stati assimilati dal punto di vista linguistico. Quindi, il questionario 
non si limita ai siriani, mettendo in discussione indirettamente anche la questione curda.  
Il secondo questionario è stato compilato nell’aprile 2014 da 48 studenti in 
relazioni internazionali e include 5 domande relative al profilo socio-politico degli 
intervistati e 3 domande sull’apparteneza europea e le relazioni tra la Turchia e l’UE. Tutte 
le domande sono state a risposta aperta. Questo tipo di questionario ha certamente i suoi 
vantaggi e svantaggi: da una parte, la possibilità di esprimere un’opinione incondizionata, 
dall’altra, le domande possono essere fraintese o le risposte fornite possono essere 
incomplete. Ho scelto questo tipo di questionario proprio perché si tratta di studenti nel 
campo delle relazioni internazionali, visto che il programma della specializzazione include 
anche corsi di studi europei. Un altro motivo è stato la mancanza del tempo, dato che il 
questionario è stato compilato durante una conferenza presso l’Università Economica di 
Izmir alla quale ho partecipato.  
Certo, nel caso di entrambi i questionari il numero basso degli intervistati e la 
specificità dei gruppi target ci porta ai problemi relativi alla rappresentatività. Nel primo 
caso, abbiamo solo le opinioni e gli atteggiamenti dei cittadini turchi della Turchia 
orientale verso la crisi degli immigranti al massimo, tramite l’estrapolazione dei risultati 
nella regione, cosa che non sarebbe sbagliata dato che l’intera regione si trova ad affrontare 
problemi simili, come per esempio la questione curda, il numero alto di immigranti che 
sono diventati parte della vita quotidiana, e il loro impatto sul bilancio etnico religioso 




si tratta solo di studenti giovani della città più secolare e kemalista della Turchia, Izmir. 
Quindi, essi possono rappresentare nel migliore dei casi solo il segmento educato della 
popolazione della Turchia occidentale. Per di più, mentre nel primo caso più dell’85 per 
cento degli intervistati sono curdi, nel secondo tutti gli intervistati hanno dichiarato di 
essere turchi. 
Un altro limite della ricerca è il fatto che non ho avuto l’opportunità di testare gli 
atteggiamenti e le opinioni dei cittadini turchi verso gli aleviti, gli armeni e i curdi. Per 
questi casi ho utilizzato la letteratura, la stampa turca, i social media, i rapporti e gli studi 
degli istituti turchi di ricerca. 
Questo è proprio il motivo per cui ho scelto di condurre le interviste con 
accademici turchi eminenti, come indicatori affidabili, per catturare le molteplici 
compresioni dell'identità turca al livello accademico. Ho incluso 11 domande abbastanza 
generali per consentire per un’ampia gamma di opinioni/comprensioni dell'identità turca. 
Inoltre, le domande sono state formulate in un modo che mi ha permesso di testare la mia 
ipotesi. Purtroppo, considerando gli eventi del luglio 2016 e l’ambivalenza e la sensibilità 
del soggetto, solo due storici hanno accettato la mia richiesta, la professoressa Günay 
Göksü Özdoğan, dall’Università Marmara, Istanbul, e il professore Reşat Kasaba, 
dall’Università di Washington. Entrambi sono storici distinti nel campo dei studi relativi 
alla Turchia. Mentre Günay Göksü Özdoğan ha una vasta esperinza nello studio delle 
minoranze, specialmente la questione armena e curda, e del nazionalismo turco, Reşat 
Kasaba ha ricercato fenomeni come la migrazione, etnicità, nazionalismo e modernità nella 
Turchia moderna e nell’Impero ottomano. Le loro opinioni, come pure i loro lavori 





La tesi mira a contribuire alla letteratura di specialità su identità, alterità e 
nazionalismo nel contesto della globalizzazione, e in particolare ad arricchire e 
approfondire la conoscenza sull’identità turca considerando i molteplici processi impegnati 
nel costrutto identitario.   
Non è né la prima e né l’ultima volta che l’identità e, nello specifico, l’identità 




antropologi, i loro sforzi risultano in un numero importante di libri, capitoli di libri o 
articoli. Il soggetto di per sé non è un’„invenzione” recente, l'identità infatti è stata studiata 
sia come un dato storico, un’essenza immutabile attraverso la quale si può spiegare tutta la 
storia di un popolo, sia come una costruzione sociale dipendente dall’ambiente, o una 
creazione premeditata, immaginata al fine di legittimare il discorso storico e le scelte 
politiche di un certo periodo. 
Sebbene ci siano molti studi sulla storia e la politica della Turchia contemporanea, 
dato l’importanza regionale e globale del paese, molti di essi prendono in considerazione il 
fattore identitario „essenziale” sia islamico che kemalista per spiegare le tendenze della 
politica interna ed estera del paese. Quindi, la maggior parte degli studi seguono la logica 
top-down, ovvero si appellano al discorso ufficiale, senza considerare seriamente ciò che 
accade al livello della società. 
Inoltre, anche se l'idea secondo la quale la Turchia soffre una „crisi d’identità” ha 
attirato molti seguaci dal mondo accademico e politico, risultando in lavori preziosi 
specialmente sul nazionalismo turco, l'impatto delle „alterità” sul processo di costruzione 
dell'identità turca è stato ignorato o studiato insufficientemente, la maggior parte dei 
contributi scientifici concentrandosi sull’effetto delle politiche nazionaliste sulle minoranze 
e non viceversa.  
Quindi, ci sono molti studi sulle radici storiche della cultura e dell’identità turca, 
come pure sul nazionalismo e sui nazionalismi delle minoranze, i lavori di Reşat Kasaba, 
Bozkurt Güvenç, Soner Cagaptay, Ayşe Kadıoğlu, Günay Göksü Özdoğan, Hamit 
Bozarslan o Tanıl Bora che sono estremamente importanti a questo proposito, specialmente 
perché contestano la storiografia ufficiale aprendo nuove finestre per la ricerca storica 
turca e mettendo in discussione la presunta unità della nazione. Indubbiamente, la ricerca 
degli autori citati ha avuto un’influenza importante nella presente tesi, gettando le basi 
teoriche delle mie ipotesi.  
La tesi offre un nuova prospettiva di ricercare l’identità turca, nella quale l’alterità 
non è semplicemente ignorata o riguardata solo come una “vittima” del nazionalismo 
turco, ma come elemento fondatore di ciò che sono i turchi. La ricerca sottolinea l’aspetto 
intercambiabile del rapporto tra l’identità e l’alterità, mostrando che “l’altro” svolge un 
ruolo attivo nella formazione dell'identità, non solo innalzando una barriera tra il “sé” e 
“l’altro”, ma in alcuni casi, “l’altro” diventa il “sé”. Di conseguenza, la sfera d’inclusione 




analizzare l’identità solo in termini di differenza, considerando che l’essenzializzazione 
dell’alterità è almeno tanto sbagliata quanto l’essenzializzazione dell’identità.   
La tesi contesta l’idea secondo la quale la globalizzazione uniformizza, 
omogeneizza le culture locali, mostrando che un mondo sempre più globalizzante dà voce 
alle minoranze, solidifica i legami tra i membri di una nazione ed emancipa le identità 
culturali. La minaccia dell’assimilazione, la paura di perdere l’identità o della scomparsa 
funzionano come un mobilizzatore sociale e culturale. Quanto più frequenti sono gli 
incontri con le alterità tanto più si definisce, diventa chiara ed esclusiva la sfera identitaria. 
La crisi dei profughi siriani non solo in Turchia (anche se questo lavoro esamina solo il 
caso turco) ma anche in Europa, ci fornisce prove a questo proposito. 
Per di più, la tesi contribuisce anche al campo degli studi europei, dato che per 
ricercare l’europeità della Turchia ho dovuto esaminare prima l’europeità dell’Europa. La 
Turchia gioca un ruolo importante nella “questione europea”, la sua esclusione o 
inclusione nella sfera identitaria europea ci fornisce informazioni preziose su ciò che è 
l’Europa.  
 
IV. Struttura della ricerca 
 
Gli obiettivi della tesi sono raggiunti attraverso i cinque capitoli. Il primo capitolo 
„Identità e alterità nel contesto della globalizzazione – Gli strumenti teorici della ricerca” 
ci fornisce il framework teorico della tesi, esaminando l’evoluzione del concetto d’identità, 
la sua relazione con le alterità, posizionandola all’interno dello Stato nazione e della 
globalizzazione. La parte include una “dissezione” del concetto, rispettivamente una 
classificazione degli elementi d’inclusione ed esclusione che viene utilizzata all’interno 
dell’analisi al fine di facilitare la comprensione. 
Il capitolo 2. “La storia come fonte identitaria” ci porta nella storia del popolo 
turco, le principali fermate sono periodi distinti per l’emergenza delle pratiche, i 
movimenti o gli eventi che hanno lasciato le loro tracce su/ o stimolato 
l’autoidentificazione dei turchi. La parte mira, quindi, a trovare nella storia le fonti che 
hanno favorito lo sviluppo di certi tipi di legami affettivi, dell’idea di un sé collettivo. A 
questo proposito la tesi esamina il modo di organizzazione interna e credenze delle tribù 
turche, il sistema millet dell’Impero ottomano, le ideologie nazionaliste come 




l’anatolianismo e il kemalismo. Una sezione del capitolo spiega l’importanza del Trattato 
di Sèvres nello sviluppo dell’identità nazionale turca basata sul legame territoriale con la 
patria e sulla paura di scomparsa, mentre gli altri sottocapitoli forniscono prove sulla 
turchizzazione e sulla modernizzazione dell’Islam al fine d’adattarlo al kemalismo nel 
periodo repubblicano, e sul processo opposto, rispettivamente sull’islamizzazione del 
kemalismo attraverso la sintesi turco-islamica specialmente negli anni 1980.  
Il capitolo 3. „La storia come risorsa identitaria - L’alterità ideologica”, analizza il 
modo in cui la storia turca è stata usata come risorsa e manipolata al fine di legittimare un 
discorso ideologico che mira(va) a ridefinire l’identità nazionale, e nello stesso tempo di 
delegittimare ciò che diventa l’alterità turca storica. La prima parte del capitolo esamina 
l’alterità ottomana come punto di partenza per il kemalismo, mentre la seconda parte rivela 
i processi graduali d’esclusione degli elementi dell’ideologia kemalista, come pure il 
secolarismo kemalista o il ruolo dell’esercito.  
Il capitolo 4. “L’altro” nello specchio – Il ruolo delle minoranze nella formazione 
dell’identità turca”, mostra come le alterità religiose ed etniche tramite la loro esclusione 
determinino ciò che è un turco.  Quindi vengono analizzati i processi e il livello 
d’esclusione dei curdi, essendo la minoranza non-turca più grande e più problematica della 
Turchia, degli armeni, essendo i non musulmani che hanno la peggiore immagine nella 
coscienza collettiva turca, gli aleviti, il gruppo religioso musulmano non sunnita più grande 
e gli immigrati siriani, nel contesto della recente crisi dei profughi, considerando il loro 
impatto sul sensibile bilancio religioso ed etnico della Turchia orientale. Questa parte 
include il questionario sull’atteggiamento verso gli immigranti siriani, che fornisce 
informazioni preziose anche sul profilo della minoranza curda della Turchia orientale. 
L’ultimo capitolo affronta la dimensione europea dell’identità turca. A questo 
proposito è opportuno definire prima di tutto l’identità europea per avere un termine di 
riferimento. Così il capitolo mostra come la Turchia abbia spesso assunto il valore di 
termine di confronto, producendo diverse definizioni del concetto d’Europa (secondo la 
lezione di Federico Chabod); altre volte, invece, la Turchia ha assunto uno statuto più 
marcatamente europeo, giungendo a essere considerata e a considerarsi una regione 





1. Identità e alterità nel contesto della globalizzazione – Gli 
strumenti teorici della ricerca 
 
L’identità è forse uno dei concetti più amati e odiati dai ricercatori delle scienze 
umane, un concetto piuttosto soggettivo, assai difficile da definire e testare. “Chi siamo?” 
“Come si sviluppano gli attaccamenti collettivi?” “Dove finisce l’inclusività di un gruppo 
culturale?” “Qual è la relazione tra identità e alterità?” “Fino a che punto sono le identità 
definite dalle alterità?” “Qual è il futuro delle identità culturale in un mondo sempre più 
globalizzato?”- sono solo alcune delle questioni a quale questo capitolo cerca di fornire 
una risposta. 
Emersi negli anni Cinquanta, gli studi d’identità, sono stati concentrati inizialmente 
sulla formazione dell’identità individuale, la preoccupazione dei sociologi del tempo 
essendo lo sviluppo del senso di sé degli individui. Molti autori indicano lo psicanalista 
Erik Erikson come il pioniere degli studi d’indentità, dato che egli ha introdotto il termine 
“identità”3. Il lavoro di Erikson4 mostra che la formazione dell’identità è un processo 
adattivo e continuo, di lunga durata dall'infanzia alla vecchiaia
5. Secondo Erikson l’identità 
è «qualcosa che può essere sperimentato come “identico” nel nucleo dell'individuo ma 
anche identico nel nucleo di una cultura comune e che è, in effetti, l'identità di queste due 
identità»
6
. Quindi, lo psicanalista ha evidenziato anche il ruolo della cultura nell’identità 
degli individui, l’enfasi essendo posto sul termine identico. Secondo il Dizionario Online 
d'Etimologia (Online Etymology Dictionary) l’identità significa “uguaglianza”, “unità”, e 
proviene dal termine latino identitatem (identitas nominativo)
7
. 
Mentre l’identità, personale o individuale, continua a essere un soggetto centrale 
della psicologia, i movimenti sociali e nazionalisti hanno spostato l’attenzione verso 
                                                          
 
3
 Anthony Moran, Multiculturalism and Australian National Identity, The Australian Sociological 
Association, 2008, disponibile al https://www.tasa.org.au/wp-content/uploads/2008/12/Moran-Anthony.pdf 
(19.09.2016). 
4
 Ulteriori informazioni Erik H. Erikson, Identity: Youth and Crisis, W.W. Norton and Company, Londra, 
1968. 
5
 William Bloom, Personal Identity, National Identity and International Relations, Cambridge University 
Press, Cambridge, 1990, p. 35. 
6
 Erik H. Erikson, “The Concept of Identity in Race Relations: Notes and Queries”, Daedalus, 1966, vol. 95, 
n. 1, p. 149, disponibile al http://files.eric.ed.gov/fulltext/ED012730.pdf (19.09.2016).Testo originale in 
lingua inglese: «we deal with something which can be experienced as "identical" in the core of the individual 
and yet also identical in the core of a communal culture, and which is, in fact, the identity of those two 
identities» 
7





l’identità collettiva. L’identità collettiva è un concetto radicato nella “coscienza collettiva” 
di Durkheim, “coscienza di classe” di Marx, “Verstehen” di Weber e “Gemainschaft” di 
Tönnies
8. A differenza dell'identità individuale (io o me), l’identità collettiva (noi) è 
condivisa con un gruppo di altre persone, essendo, quindi, un'identità più inclusiva
9
.  
La letteratura ha sottolineato i tratti comuni e gli attributi condivisi dai membri di 
un certo gruppo, mostrando il loro carattere naturale o essenziale, basato sui tratti e sulle 
predisposizioni psicologiche, o sulle charatteristiche regionali
10
. Questa visione 
essenzialista è condivisa dagli approcci primordialista e strutturalista verso l’identità 
collettiva. Entrambe le prospettive suggeriscono che l'identità d’una collettività è basata su 
un set di caratteristiche, spesso ridotte a un singolo attributo determinante, considerato 
l’essenza del gruppo. Dal punto di vista primordialista, l’essenza d’una collettività è un 
attributo ascrittivo, come la razza, il genere o l’orientamento sessuale, o, anche una 
profonda disposizione psicologica o di personalità. Secondo l’approccio strutturalista, gli 
individui che si trovano strutturalmente in una “posizione” simile, nella stessa classe 
sociale, la etnia, la religione o la nazionalità, condividono la stessa identità
11
.  
D’altra parte la prospettiva costruttivista contesta le idee del primordialismo e del 
strutturalismo, sostenendo che la realtà è una costruzione sociale. Peter L. Berger e 
Thomas Luckmann notano che l'uomo costruisce la sua propria natura, con altre parole si 
produce sé stesso
12
. Thomas Risse completa la definizione, affermando che gli agenti 
umani non esistono indipendentemente dal loro ambiente sociale e dai loro sistemi 
condivisi di valori, riferendosi alla cultura. Questa visione sfida l’idea della scelta razionale 
propagata dall’individualismo, secondo la quale l’unità elementare della vita sociale è 
l'individuo e l’azione di questo. La visione costruttivista insista sulla costitutività reciproca 
delle strutture e degli agenti sociali. Allora, l'ambiente sociale in cui ci troviamo definisce 
la nostra identità – l’uomo è un essere sociale integrato in diverse comunità sociali. D’altra 
parte non siamo solo “creati” delle condizioni ma siamo anche i creatori di essi, dato che 
                                                          
 
8
 Karen A. Cerulo, “Identity Construction: New Issues, New Directions”, Annual Review of Sociology, 1997, 
vol. 23, p. 386, disponibile al  http://www.jstor.org/stable/2952557 (18.09.2016). 
9
 Bernd Simon, Bert Klandermans, “Politicized Collective Identity. A Social Psychological Analysis”, 
American Psychologist, 2001, vol. 56, n. 4,  p. 321, disponibile al 
http://dare.ubvu.vu.nl/bitstream/handle/1871/33665/139773.pdf?sequence=1 (18.09.2016). 
10
 Karen A. Cerulo, op. cit., p. 386.  
11
 David Snow, Collective Identity and Expressive Forms, CSD Working Papers, 1 ottobre 2001, disponibile 
al https://escholarship.org/uc/item/2zn1t7bj (18.09.2016). 
12
 Peter L. Berger, Thomas Luckmann, The Social Construction of Reality. A Treatise in the Sociology of 




l’individuo o l’agente umane crea, riproduce, e cambia la cultura attraverso le pratiche 
quotidiane. Così, il costruttivismo sociale si trova tra l’individualismo e lo strutturalismo 
sostenendo la interdipendenza delle strutture e agenti
13. Anche all’intero del costruttivismo 
ci sono differenze di sfumatura. Mentre il costruttivismo sociale ritiene che l’identità si 
forma attraverso la socializzazione e l’acculturazione all’intero di un collettivo, il 
construttivismo “pure” assume che l'identità si forma in processi auto-riflessivi14.  
I numerosi emendamenti portati alla definizione del concetto, le ridefinizioni e le 
compresioni molteplici, la grande varietà di campi dove il concetto è stato impegnato, 
talvolta senza definirlo, supponendo che il suo significato è consensuale e parla da sé, la 
difficultà di testare o misurare l’identità, e quindi le confusioni risultati hanno portato a una 
serie di critiche relative all’uso del termine identità nelle scienze sociale, interrogando la 
sua rilevanza scientifica. Un’analisi notevole a questo proposito è il lavoro di Rogers 
Brubaker e Frederick Cooper. Secondo essi le scienze sociale e umanistiche “si sono arrese 
alla parola identità”, pagando un carro prezzo politico e intellettuale. Loro sostengono che 
l’abuso del concetto danneggia non solo il linguaggio dell’analisi ma anche la qualità della 
ricerca, a causa di essere troppo ambiguo e scuro
15
.   
Gli autori criticano entrambe le prospettive essenzialista e costruttivista 
sull’identità. Per quanto riguarda la visione essenzialista, basata sulla medesimezza e sulla 
permanenza nel tempo del contenuto dell’identità, è considerata troppo “forte”, la 
compresione impegnando assunzioni problematici come: tutte le persone hanno un’identità 
o la cercano; tutti i gruppi hanno o dovrebbero avere un’identità; anche se non sono 
consapevoli della loro identità essa esiste - e dovrebbe essere scoperta; un’identità 
collettiva implica omogeneità e uniformità. Queste idee sono state già sfidate delle idee 
costruttiviste, tuttavia gli autori vanno ancora oltre, decostruendo anche la visione 
costruttivista sull’identità, coloro che gli autori chiamano la compresione debole o il cliché 
costruttivista. La debolezza dell’identità construttivista risulta dalle qualificatori standard 
assegnate: così, l’identità è multipla, instabile, variabile, in continuo movimento, 
contingente, frammentata, costruita, negoziata ecc.. Si ritiene che questa prospettiva non 
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lascia spazio per una definizione valida, contestando, così, l’esistenza dell’identità. 
Secondo Brubaker e Cooper la compresione debola è troppo debola per essere presa in 
considerazione nella ricerca teorica. Inoltre, essi concludono che il termine “identità” 
dev’essere sostituito da altri come per essempio dall’identificazione o dalla 
categorizzazione
16, per superare l’essenzialismo o la frammentazione fino alla scomparsa 
del contenuto identitario. 
Mentre Fernand Braudel chiamava per precauzione nell’uso dei concetti nella 
ricerca della storia: «Il vocabolario - le parole devono essere riprese all’origine, ricollocate 
nelle loro orbite; dobbiamo sapere se si tratta di veri o falsi amici»
17
, egli riferendosi 
specialmente al termine „cultura”. I problemi relativi alla definizione e all’applicazione del 
termine identità hanno provocato, infatti, la decostruzione del concetto mettendolo “sotto 
cancellatura”, rispettivamente considerandolo inutilizzabile nella sua forma originale. 
Comunque, Stuart Hall sottolinea il fatto che dal momento che non ci sono altri concetti 
completamente diversi con cui sostituire i termini “cancellati”, non c'è niente da fare, ma 
continuare a pensare con essi nelle loro forme destrutturate, separate dalla paradigma in 
quale sono stati generati. L’identità è un concetto di genere, che opera “sotto cancellatura”, 
ovvero «un'idea che non può essere pensata nella vecchia maniera, ma senza la quale 
alcune questioni chiave non possono essere pensato affatto»
18
.  
Hall fa riferimento all’idea di Foucault, notando che c’è più bisogno di una teoria 
della pratica discorsiva del soggetto, però, si oppone all’abbandono o all’abolizione del 
soggetto, sostenendo invece la riconcettualizzazione, o riposizionamento del concetto 
all’intero della paradigma. In questo contesto il termine d’identificazione sembra essere 
preferito a quello d’identità, comunque, secondo l’autore questo concetto comporta le 
stesse difficoltà concettuale che il concetto identità
19
.  
Anche se ci sono termini quali potrebbero sostituire il termine identità in diversi 
contesti, sezionando il concetto in molte sfaccettature, non si può negare l'esistenza stessa 
delle identità collettive e dei contenuti identitari, né le conseguenze sociale e politiche 
emerse. Altrimenti, una critica simile può essere impegnata per quanto riguarda i concetti 
come nazione, etnia o anche altri termini dal sociologia, contestando la loro esistenza, a 
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causa della loro importanza sopravvalutata – cercano di spiegare tutto -, o sottovalutata – 
non spiegano niente, sono solo costruzioni effimeri.  
Sosterrei che il concetto di “identità” non è né troppo forte né troppo debole, senza 
negare le carenze teoriche delle prospettive essenzialista o costruttivista, che si possono 
attribuire più o meno al concetto di “identità”. Per quanto riguarda la visione forte, sebbene 
sia stata assai criticata, giustamente messa in discussione la sua veridicità e applicabilità, 
dato che ci sono state molte “vittime ideologiche” dell’essenzialismo e, per di più, 
l’esistenza di alcuni elementi - benché non li possiamo ettichetare come “essenza” - che 
definiscono il gruppo in un certo contesto,  ci impedisce di negare la sua importanza. Solo 
il fatto, che molte persone e gruppi si autodefiniscono attraverso un punto di vista 
essenzialista, credono e agiscono di conseguenza, dovrebbe essere un argomento 
sufficiente per almeno considerare questa prospettiva seriamente. Per quanto riguarda la 
prospettiva construttivista; se la realtà e anche l’identità è un costrutto sociale, allora è un 
prodotto intellettuale condiviso in una certa epoca, che ci aiuterebbe a comprendere il 
periodo in questione. Certamente, questo non significa che possiamo interpretare tutti i 
fenomeni sociale o politici solo attraverso l’identità assegnata a e/o assunta da un gruppo, 
tuttavia, dobbiamo riconoscere e valutare il ruolo giocato da essa.  
Federico Chabod ha richiamato l’attenzione sul fatto che senza il momento 
“soggettivo”, non avremo storia ma cronaca20. Di conseguenza, benché difficile da 
comprendere e testare abbiamo bisogno del lato soggettivo della storia, di considerare le 
mentalità, le immagini, i modi di pensiero e gli attaccamenti. Per di più, nelle parole dello 
storico : «Cercar di ricostruire i fatti, i pensieri, i sentimenti di età  trascorse, con indagine 
accuratissima, paziente, minuta, evitando con il massimo scrupolo di imprestare a 
generazioni lontane le nostre idee, i nostri punti di vista, facendo ogni sforzo per vivere 
“con” quelle generazioni, per ricreare in noi il “loro” modo di sentire, di pensare e di agire, 
sulla base di un esame filologicamente attentissimo di tutte le testimonianze che ci 
rimangono. Il momento filologico che diviene essenziale: e filologia significa rispetto 
assoluto dei testi, che non devono essere “sollecitati” a esprimere ciò che non intendevano 
esprimere!(...) I due momenti, quello che ho chiamato soggettivo e quello oggettivo, (...) 
condizionano entrambi(...) il successo dell’opera»21.  
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Allora, per una comprensione più accurata della storia ma anche del presente, è 
necessario sorprendere le mentalità del tempo in questione senza giudicarle con il nostro 
modo di pensare, profondamente influenzato dall’identità. Certo, si può obiettare che la 
mentalità è un concetto molto diverso dall’identità, e ho finita per cadere nella trappola che 
io stesso ho teso, confondendo i termini, e confermando i critici secondo i quali, l’identità è 
un termine troppo ambigue per essere impegnato nel campo scientifico. La mentalità 
rappresenta disposizioni inconsce di pensare, immaginare, sentire e agire, che non possono 
essere consapevolmente alterate come l'identità - sostiene la teoria. Comunque, una 
mentalità unificante è la predisposizione per la formazione di un’identità collettiva 
condivisa. Quindi, c’è un processo dialettico tra l’identità e la mentalità, l’esistenza d’una 
mentalità comune permettendo l’identificazione con il gruppo. Così, le mentalità 
funzionano come elementi d’integrazione, le identità essendo costruite attraverso le 
appartenenze mentali
22
. Per di più, il nostro modo di giudicare è profondamente 
influenzato dalla nostra identità. Quindi, si tratta di una sorte di interdipendenza tra 
l’identità e la mentalità, entrambe essendo necessare per la recostruzione del passato, per 
scrivere la storia sociale di un popolo.  
 
1.1. L’identità riflessiva - “Sono colui che non sono” 
 
Il significato del concetto d’identità impegnato in questo lavoro viene formulato nel 
quadro teorico dell’approcio discursivo proposto di Stuart Hall. L’identità è una 
costruzione, un processo mai completato, frammentato e fratturato; mai singolare ma 
moltiplo, costruito attraverso discorsi e pratiche diversi, spesso antagonisti, soggetto a una 
storicizzazione radicale, a cambiamenti e trasformazioni continui. Hall sottolinea 
l’importanza di situare l’identità all'interno di tutti quegli sviluppi storici che «hanno 
turbato il carattere relativamente “stabile” di molte popolazioni e culture»23, come per 
esempio la globalizzazione o migrazione. In realtà la storia, come proprio la cultura e la 
lingua sono strumenti  del processo di diventare piuttosto che di essere: la questione 
centrale non è “chi siamo” o “da dove veniamo”, tanto come quello che potremmo 
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diventare, come siamo stati rappresentati e come potremmo rappresentare noi stessi. Ciò 
che conta non è il ritorno alle radici, ma scendere a patti con i nostri “percorsi”24. 
Comunque, l’enfasi non cade sulla storia - sebbene sia importante come fonte e 
risorsa -, né sulla somiglianza o sull’uniformità, ma paradossalmente sulla differenza, 
sull’esclusione (anche storica). Hall mostra che l’identità si costruisce «solo attraverso la 
relazione con l'Altro, la relazione con ciò che non è, con proprio ciò che manca, con quello 
che è stato chiamato il suo esterno costitutivo»
25. Di conseguenza, l’unità che l’identità 
ritiene è una costruzione all’interno del gioco di potere ed esclusione, è il risultato di un 




Una visione simile è condivisa di Jan E. Stets e Peter E. Burke, quali sostengono 
che l’identificazione è il processo attraverso il quale il sé si pone in categorie e si chiama 
sé stesso in un modo originale in relazione con gli altri gruppi identitari, sostenendo la 
qualità riflessiva dell’identità27. L'identificazione non è possibile senza le categorie a quale 
il sé si può riguardare. Di solito, ci sono almeno due categorie, una che abbraccia il sé, o la 
sfera dell’identità, per cui il sé sviluppa un forte senso d’appartenenza, e ci fornisce 
informazioni importanti sul suo profilo, mentre le altre escludono il sé, definendolo 
attraverso ciò che non è, quindi, la sfera dell’alterità.  
Per quanto riguarda la sfera dell'identità, essa comprende generalmente più 
categorie d’inclusione, lo stesso individuo appartenendo a svariati gruppi. Per esempio, il 
individuo può essere il figlio di qualcuno, genitore, parte di una famiglia, dal punto di vista 
economico egli fa parte di una certa classe, è cittadino di uno Stato, membro di un gruppo 
etnico e religioso, mentre la sua identità politica può essere definita come 
conservatore/repubblicano/liberale/socialista ecc. L’attaccamento a un sottogruppo può 
essere dominante in un certo momento della vita, senza escludere gli altri gruppi 
d’appartenenza28. Con altre parole, c'è una trattativa continua tra le identità dello stesso 
individuo, esse sono combinate in modo armonioso e unico. 
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La definizione fornita da Arvanitopoulos e Keridis ritiene che l'identità è un 
costrutto storico condizionato socialmente, un «sistema di credenze e di valori che crea una 
comunità e il senso d’appartenenza tra molti individui»29. Comunque, essi sostengono che 
il contenuto dell’identità è meno importante, e ciò che realmente conta è la creazione di un 
“noi” collettivo in opposizione a “loro”30. Rosaura Sanchez, sottolinea gli elementi che 
modellano le identità, ovvero le forze culturali, politiche ed economiche, ma anche la 
classe, la posizione o il posizionamento sociale
31
. Quindi, l'identità è una costruzione 
variabile, influenzata dal contesto sociale, storico, culturale, politico ed economico, una 
auto-identificazione in relazione con “l'altro”. 
C’è una forte tendenza di definire l’identità solo attraverso l’alterità. Da una parte 
l’identità è presentata solo in termini di differenza mentre d’altra parte la differenza è 
presentata come qualcosa esterno all’identità. La differenza e l’appartenenza sono 
ambedue elementi costitutivi dell’identità e una prospettiva che ritiene l’alterità come 
esterna all’identità sopravvaluta è essenzializza la differenza32. Così, si giunge 
dall’essenzializzazione dell'identità all’essenzializzazione dell’alterità, ambedue le 
prospettive essendo troppo semplicistiche. Se la prima ritiene che l’identità è basata su 
un’essenza immutabile, la seconda visione considera l’alterità come la sola fonte 
dell’identità, ignorando le sfere del sé. Infatti, entrambe le prospettive suggeriscono 
un’indipendenza del contenuto culturale dall’identità, benché a prima vista definire 
l’identità attraverso l’alterità sembri indicare la dipendenza dell’identità dall’alterità. 
Tuttavia, a uno sguardo più attento, questa dipendenza diventa l’indipendenza dell’identità 
da sé stesso.  
L'identità non è semplicemente l'opposto dell’alterità. Secondo Joep Leerssen le 
culture non si escludono, ma assorbono il cosiddetto “altro”, l’identità e l’alterità essendo 
profondamente influenzate dal modo in cui si rapportano uno all’altro. In breve, esse sono 
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1.2.  “Il sé” nazionale 
 
L’ identità non è stata solo un concetto centrale della psicologia e delle scienze 
sociali, ma anche delle scienze politiche dall'indomani della Rivoluzione Francese con 
l'emergenza del nazionalismo romantico. L'idea di nazione è nata come reazione alle 
tendenze universalistiche dell'Illuminismo, portando l'individualità a un livello nuovo, 
collettivo e storico. Essendo un cittadino del mondo, con un’identità originata nell’umanità 
universale e nella razionalità, come definito da Kant
34
, non ha soddisfatto i bisogni 
d’appartenenza e di differenziazione degli individui dagli altri 35. La sensazione di 
confusione, la mancanza di senso, la motivazione e l’appartenenza hanno spinto l'ideale 
dell'unità all’arena politica, integrando gli individui in un'entità più o meno 
legittima/legittimata: la nazione.  
Secondo Federico Chabod “Dire senso di nazionalità, significa dire senso di 
individualità storica. Si giunge al principio di nazione in quanto si giunge ad affermare il 
principio di individualità”36. Generalmente, l’individualità significa unicità, ovvero il totale 
delle caratteristiche distintive che permettono la differenziazione dagli altri. In particolare, 
nel discorso nazionalista l’individualità nazionale incorpora o mira a una cultura comune, 




Per Johann Gottfried Herder un elemento vitale è la lingua, considerata 
l’espressione del “carattere” della “maniera di pensare” di un popolo. Prima di Herder si 
credeva in una natura umana “comune” di tutti gli popoli, modificabile solo attraverso 
l’ambiente e l’educazione, il clima (elemento naturalistico) e la storia (elemento 
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volontaristico). Herder sostiene la diversità fondamentale, originaria, naturale delle 
nazioni. Secondo il filosofo tedesco le nazioni sono impenetrabili e hanno caratteri 
permanenti
38
. «Lo stato più naturale è anche un popolo dotato di un carattere nazionale... 
che vi si mantiene per secoli...un popolo è una pianta della natura come una famiglia, solo 
ha più rami»
39
. Quindi, prevale una compresione essenzialista della nazione.  
Anthony D. Smith sottolinea sette credenze della dottrina nazionalista: l'umanità è 
naturalmente divisa in nazioni, tutte le nazione hanno il loro carattere peculiare, la nazione 
è la fonte del potere politico, l’identificazione con una nazione è necessaria per la libertà e 
l’autorealizzazione dei popoli, le nazioni possono essere concluse solo all’interno dei loro 
Stati, la lealtà allo Stato-nazione prevale altre lealtà,  la condizione primaria di libertà e 
armonia globale è il rafforzamento dello Stato-nazione
40
. Lo stesso autore definisce la 
nazione come «una popolazione umana nominata che condivide un territorio storico, miti 
comuni e memorie storiche, una cultura pubblica, di massa, un'economia comune e diritti e 
doveri comuni per tutti i membri».
41
 Egli aggiunge che le nazioni emergono dalle “etnie” 
preesistente, le popolazioni umani nominate dalla sua definizione essendo gruppi o 
communità etniche
42
.   
Il concetto d’etnia è richiamato nella maggior parte dei dibattiti relativi alla 
nazione, talvolta la distinzione tra i termini etnia e nazione essendo incerta. Secondo Smith 
e Hutchinson un’etnia si definisce attraverso le seguente caratteritiche: un nome comune 
proprio; un mito della origine comune che rafforza la sensazione di parentela tra i membri 
della etnia; una memoria collettiva del passato; almeno un elemento di cultura comune, 
come la lingua, religione o costumi; una patria o luogo natale anche se non occupato, e il 
senso di solidarietà tra i membri
43
.  
A questo punto si può domandare: qual è la differenza tra la etnia e nazione? O -  
cosa rende un’etnia nazione? Per di più, la realtà ci mostra che ci sono anche nazioni quali 
non sono fondati su un’etnia, nemmeno su una lingua comune, come è l’esempio della 
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44. Così, l’esistenza delle nazioni anche all’intero dei popoli che non 
condividono un’etnia o una lingua comune, solleva un’altra domanda importante: Cosa 
rende un popolo nazione?  
A tale riguardo, Renan valuta l’adesione consapevole alla nazione come elemento 
cruciale nel processo di nation-building, evitando ogni tipo di essenzialismo
45
. Si tratta  del 
carattere soggettivo della nazione, del sentimento di solidarietà tra i membri
46. “La nazione 
è, innanzi tutto, anima, spirito” affermava Chabod47. Secondo Rousseau non è sufficiente 
“sentire” la nazione, essa dovrebbe essere anche “voluta”. Proprio la volonta è ciò che crea 
gli Stati fondati sulla sovranità popolare, ovvero gli Stati-nazionali. Un’idea simile è stata 
promossa anche da Mancini chi ha dichiarato all’università di Torino nel 1851: “La 
comunanza stessa di territorio, di origine e di lingua a un tempo, né pur bastano ancora a 
costituire compiutamente una Nazionalità” sottolineando la necessità della conscienza 
nazionale e della volonta
48
. Come visto, per quanto riguarda gli storici italiani la nazione 
non è definita a danno degli altri come valore esclusivistico, ma come strumento di lottare 
accanto delle nazione oppresse. Di conseguenza la nazione si afferma in connessione con 
la libertà e l’umanità49. Ritornando alla domanda iniziale, nonostante le visioni diverse, la 
risposta sarebbe: il nazionalismo è ciò che rende un’etnia nazione. 
Il nazionalismo – come sentimento o movimento - è soprattutto un principio 
politico, secondo quale il nucleo politico e nazionale dovrebbero coincidere. Il sentimento 
nazionalista è la sensazione di rabbia suscitata dalla violazione del principio o la 
sensazione di soddisfazione suscitata dal suo compimento. Questo tipo di sentimento 




Il bisogno d’omogeneità culturale della società moderna, la pressione economica, 
politica e sociale per creare un’unità funzionale hanno portato all’emergenza del 
nazionalismo, grazie alla sua utilità. Dal punto di vista storico, considerando il momento di 
realizzazione del progetto nazionale, Charles Tilly parla di due tipi di nazionalismi: state-
led, ovvero nazionalismo guidato dallo stato, e state-seeking,  nazionalismo in cerca di 
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stato. Ovviamente, il primo tipo è quello che ha raggiunto più o meno il suo obiettivo – 
ossia la creazione dello Stato-nazione. Se il progetto si trova in una fase iniziale, come nel 
caso dei Paesi in via di sviluppo, quali importano forme occidentale d’organizzare e hanno 
bisogno di nazionalizzarle o naturalizzarle, il nazionalismo è legittimo. D’altra parte, se il 
progetto dello Stato-nazionale è compiuto il nazionalismo rischia di diventare nocivo, 
essendo utilizzato contro le minoranze e gli elementi stranieri
51
.   
Inoltre, il nazionalismo «è la difesa del radicamento in una particolare cultura 
nazionale che va difeso contro il cosmopolitanismo e l’assimilazione culturale, e in questa 
difesa anche il pregiudizio nei confronti degli altri svolge una funzione positiva»
52
. Herder 
ha sottolineato questo aspetto: «lo si chiami pure pregiudizio, volgarità, limitato 
nazionalismo, ma il pregiudizio è utile, rende felici, spinge i popoli verso il loro centro, li 
fa più saldi, più fiorenti a loro maniera e quindi più felici nelle loro inclinazioni e scopi». 
Egli aggiunge che: «La nazione più ignorante, più ricca di pregiudizi, è spesso la prima: 
l’epoca delle immigrazioni di desideri stranieri, dei viaggi di speranze all’estero è già 
malattia, pienezza d’aria, gonfiezza malsana, presentimento della morte»53. Così, il 
nazionalismo romantico giustifica i pregiudizi e anche la discriminazione.  
A loro origine gli stereotipi sono “scorciatoie inevitabili” quali aiutano gli individui 
di comprendere un mondo complesso e formare risposte anticipate, dato le loro capacità 
cognitive limitate. Gli stereotipi sono guidati e orientati in base alla definizione del gruppo 
di sé stesso, e al posizionamento di esso nella società
54
. 
Un elemento importante della nazione è la storia. Si può notare, che in tutte le 
prospettive, l’individualità nazionale è strettamente legata all’idea di un passato comune, 
sia come momento storico “essenziale” dell’origine, o una serie di momenti storici 
“costruttivi” immaginati o reali. La storia diventa importantissima nel discorso 
nazionalista. Secondo Chabod conoscere il proprio passato è uguale a conoscere il proprio 
carattere
55
, mentre Anthony Giddens spiega che il passato è lodato per la sua qualità di 
contenere e perpetuare l'esperienza delle generazioni
56
. Quindi, la storia sia reale che 
immaginaria gioca un ruolo fondamentale nel processo di costruzione della nazione. La 
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storia crea l’identità nazionale, mentre nel frattempo l'identità crea il contenuto storico. A 
questo proposito Renan riteneva che essere una nazione talvolte significa falsificare la 
storia
57
. Ambedue le versioni del passato – reale e immaginario - sono importanti 
nell’analisi dell’identità di una nazione. 
Giddens insiste sul ruolo dell’immaginario, affermando che la nazione è «una 
comunità politica immaginata - e immaginata sia come intrinsecamente limitata che 
sovrana. È immaginata perché anche i membri della più piccola nazione non conosceranno, 
incontreranno, sentiranno mai della maggior parte dei membri compagni, ma nella mente 
di ciascuno vive l'immagine del loro comunione»
58
.  
Anche Ernest Gellner condivide una prospettiva similare: «il nazionalismo, che a 
volte prende culture pre-esistenti e li trasforma in nazioni, a volte li inventa, e spesso 
cancella culture pre-esistenti»
59
. Egli aggiunge che il nazionalismo non è il risveglio di una 
forza dormiente, vecchia, latente, come si pretende. Invece è la conseguenza di una nuova 
forma di organizzazione sociale, basata su un’alta cultura dipendenta dall’educazione, 
protetta dallo Stato
60
. Di conseguenza si tratta di un modello di sviluppo top-down, guidato 
dalle elite, attraverso la letteratura, l’istruzione pubblica e la propaganda. 
Hobsbawm è d’accordo con il fatto che le nazioni sono costruite dall’alto al basso, 
tuttavia, considera che c’è bisogno anche di un’analisi dal basso all’alto, rispettivamente di 
considerare le speranze, i desideri e gli interessi comuni della gente. L’argomento è che le 
ideologie ufficiali degli Stati e dei diversi movimenti non determinano completamente il 




Criticando la prospettiva nazionalista Eric J. Hobsbawm sostiene che la nazione 
appartiene a un periodo storico recente, e diventa un’entità sociale solo all’intero dello 
Stato-moderno ovvero lo Stato-nazione, opponendosi alla visione nazionalista secondo la 
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quale la nazione è un’unità sociale primaria, conclusa. Egli contesta la prospettiva che 
ritiene che le nazioni sono un dato di Dio, mirando a dividere i popoli per realizzare il loro 
destino politico. Al contrario si tratta di un processo inverso, gli Stati e i nazionalismi sono 
quelli che creano le nazioni. Per di più, le nazioni non esistono solo per fondare uno Stato 
o per riempirlo con contenuto - per affermare l’esistenza di una nazione c’è bisogno di 
raggiungere un certo livello di sviluppo economico e tecnologico – un esempio in tal 
riguardo è la lingua nazionale standard, elemento costitutivo della nazione, che non 
esisteva prima della invenzione della stampa, l’alfabetizzazione e la scolarizzazione su 
larga scala
62
.   
Come visto, l’idea del nazionalismo presenta paradossi complessi, rispettivamente: 
la modernità obiettiva delle nazioni dal punto di vista dello storico contro la loro antichità 
soggettiva agli occhi dei nazionalisti; l'universalità formale della nationalità - ognuno può, 
deve avere o avrà una nazionalità-, contro la particolarità irrimediabile delle sue 




Per quanto riguarda l’identità nazionale, ossia la nazionalità, si definisce attraverso 
il legame affettivo con la nazione e tutto ciò che essa rappresenta. Comunque, William 
Hale richiama l’attenzione sul fatto che «le nazioni hanno identità multiple, proprio come 
gli individui»
64
, importante a questo proposito è il sistema delle priorità degli individui e 
soprattutto, dell’ideologia nazionalista ufficiale. Quale attaccamento è più forte? Quale 
elemento è più significativo all’intero dell’ideologia? Quali sono i contenuti identitari 
meno rappresentativi?  
Per facilitare una migliore compresione dell’identità nazionale nel quadro del 
presente lavoro, e anche per rispondere alle domande sudette, proporrei una classificazione 
degli elementi dell’identità, o delle categorie d’inclusione al base della loro rilevanza nel 
discorso nazionalista. Quindi, distinguerei tra gli elementi d’inclusione forti, o le 
caratteristiche nazionale forte, quale impostano i limiti o confini d’inclusione dell’identità 
–il cuore della nazione o la base minimale di appartenenza- e gli elementi deboli, 
d’importanza secondaria – quali completano ma non definiscono da soli la nazione.  Gli 
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elementi deboli non hanno il potere di rendere un individuo come membro della nazione, 
ma possono rafforzare la sua identità nazionale.  
Supponiamo che l’identità nazionale di un certo Stato è fondata sull’appartenenza 
etnica, culturale, linguistica, religiosa comune. X. vive in quello Stato, condivide la stessa 
etnia, lingua madre, cultura con la maggior parte dei membri della nazione in questione, 
però, ha una religione diversa. È X. membro della nazione o sarebbe escluso 
automaticamente? Al primo sguardo potremmo essere tentati di dire che X. è membro della 
nazione, giudicando da un punto di vista quantitativo, dato che X. si inserisce nella 
maggior parte delle categorie d’inclusione. Comunque, se la religione è un elemento 
d’inclusione forte l’appartenenza non è possibile, l’individuo in questione diventando parte 
dell’alterità, anche se dal punto di vista etnico o culturale condivide la stessa identità con la 
nazione. Di conseguenza, c’è bisogno di un’analisi qualitativa, di differenziare chiaramente 
tra gli elementi d’inclusione forti e deboli, per definire l’identità nazionale. 
Essere membro di una nazione non significa solo enfatizzare le somiglianze 
dall’intero del gruppo, ma anche le differenze tra la nazione e gli altri. Quindi, l’analisi ci 
porta all’idea espressa nella prima parte del capitolo: l’identità (nazionale, culturale, etnica 
ecc) si definisce attraverso la diferenza culturale percepita, o come nota Leerssen una 
nazione diventa sé stessa per quanto si distingue dalle altre nazioni
65
. Possiamo affermare 
che fino a un certo punto identificare significa differenziare.  
Dato che l’identità ha più di un solo elemento d’inclusione, la stessa cosa si può 
dire anche delle categorie d’alterità. Di conseguenza, trasferirai le stesse distinzioni operate 
per gli elementi costitutivi dell'identità sul concetto d’alterità. Quindi, avremo gli elementi 
d’esclusione forti - ovvero le categorie d’appartenenza quale cadono fuori dai confini della 
sfera d’identità, e non possono essere integrati in nessuna circostanza – essi creano ciò che 
possiamo chiamare l’alterità suprema; e gli elementi deboli che non escludono 
categoricamente gli individui dall’identità nazionale, ma per quanto sono interiorizzati ed 
esibiti impediscono l'appartenenza totale - questi oscillano fra l’identità e l’alterità con la 
bilancia leggermente inclinata verso la sfera dell’alterità. Se l’elemento d’inclusione forte 
di un’identità nazionale è l’etnia, gli altri gruppi etnici diventano elementi d’esclusione 
forti in relazione con l’identità della nazione. Le categorie d’esclusione sono molteplice, 
come proprio quelle d’inclusione, nel caso delle nazioni questi possono essere: etnia, 
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lingua, storia, cultura, tradizioni, razza, o ideologia, tenendo conto della struttura gerarchia 
all’intero della sfera d’identità.   
 
1.3.  “Il sé” globale – le identità in gara  
 
Per definire un’identità culturale, oltre agli elementi costitutivi e agli elementi 
d’esclusione, c’è bisogno di considerare anche i pressioni esterni, le influenze e le tendenze 
globali. La globalizzazione è diventata un tema centrale degli studi d’identità, uno dei 
fenomeni più dibattuti, criticati e lodati del nostro tempo, definito da Thomas Larsson 
come «il processo di restringimento del mondo, delle distanze che si accorciano, delle cose 
che si avvicinano. Riguarda la crescente facilità con quale qualcuno dall’una parte del 
mondo può interagire, a reciproco vantaggio, con qualcuno dall'altra parte del mondo»
66
.  
Non è un segreto che il mondo del secolo XXI è sempre più piccolo e piatto
67
, oggi  le 
comunità precedentemente disparate e isolate sono saldate insieme dai reti globali 
diventando interdipendente
68
. La globalizzazione ha trasformato il mondo in un network di 
vari attori e di attività profondamente interconnessi, un mondo che diventa sempre più 
uguale e paradossalmente disuguale, favorendo la competizione economica, culturale, 
sociale e politica continua, aperta a tutti, ma in cui alla fine della giornata, non possiamo 
distinguere una situazione win-win.  
Negli ultimi decenni la globalizzazione ha attirato più critiche che reazioni positive, 
dividendo il mondo tra coloro che soffrono di globophilia, in particolare i capitalisti e i 
neoliberali che beneficiano della globalizzazione, e coloro che soffrono di globophobia, o i 
sostenitori dell’estrema destra o sinistra, secondo quali la globalizzazione significa 
omogeneità, perdita dell’identità e ingiustizia sociale69. I rappresentanti del secondo 
gruppo hanno associato la globalizzazione con l’egemonia politica, culturale ed economica 
occidentale, o anche con la colonizzazione. Un esempio è la dichiarazione di Martin Khor 
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il presidente del Third World Network in Malaysia: «La globalizzazione è ciò che abbiamo 
chiamato nel Terzo Mondo per alcuni secoli come colonizzazione»
70
. 
L'idea secondo la quale la globalizzazione è sinonima all’imperialismo culturale 
occidentale o all’occidentalizzazione è diventata popolare tra globophobi che prevedono un 
McWorld o un mondo della «musica veloce, computer veloci e fast food»
71
 in divenire. Per 
molti la globalizzazione significa cultura americana e consumismo. Questa convinzione è 
emersa nel periodo della Guerra Fredda e ha designato il capitalismo liberale occidentale 
come forza trainante della globalizzazione
72
, che esporta non solo i prodotti, ma anche la 
sua cultura e lo stile di vita in quasi ogni angolo del mondo e, quindi, minaccia la stessa 
sopravvivenza delle tradizioni, le identità e le culture locali, la conseguenza essendo la 
standardizzazione e la perdita della diversità culturale. Questo approccio unilaterale alla 
globalizzazione ha portato alla famosa teoria della “fine della storia” di Francis Fukuyama, 
che ha dichiarato il trionfo della democrazia liberale e del capitalismo di mercato
73
, seguito 
dal famoso “scontro delle civiltà” di Samuel Huntington, come reazione delle civiltà non 
occidentale al dominio politico, economico e culturale dell'Occidente
74
. 
Comunque, contrariamente all'idea diffusa secondo la quale il risultato della 
globalizzazione sarebbe un mondo americanizzato, uniforme, culturalmente povero, la 
realtà ci rivela uno scenario del tutto diverso: la globalizzazione non distrugge ma crea e 
prolifera le identità culturale
75
. Un mondo globalizzato non significa un mondo identico, 
perché la globalizzazione è multiculturale in sostanza; le culture locali, etniche e religiose 
convivono con la cultura dominante, e insieme con le altre culture a causa della migrazione 
e del flusso delle idee
76
. Questo fenomeno è stato chiamato glocalizzazione e definito da 
Thomas Friedman come «la capacità di una cultura, quando incontra altre culture forti, di 
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assorbire le influenze che si inseriscono naturalmente e sono in grado di arricchire quella 
cultura, di resistere a quelle cose che sono veramente estranee e di compartimentare quelle 
cose che, mentre essendo diverse, tuttavia possono essere godute e celebrate come diverse. 
Lo scopo di glocalizzare è quello di essere in grado di assimilare aspetti della 




La globalizzazione porta “l’altro”, rispettivamente, l'alterità, più vicino, favorendo la 
interazione tra le identità e le alterità e anche la forte auto-identificazione dei soggetti 
appartenenti a culture diverse. Dato che il sé è soggettivo, l'identità è lodata mentre 
l'alterità è percepita la maggior parte del tempo come inferiore, sospetta o cattiva, 
soprattutto se quest'ultima minaccia l'esistenza del sé. Comunque, l’alterità è necessaria 
nella formazione dell'identità, quest'ultima non solo che è costruita sulle differenze 
culturale percepite tra il sé e l’altro78, ma come visto assorbe l’altro79. 
Nella vicinanza di molti “altri”, a rischio di essere assimilati dalle culture potenti ed e 
di svanire, le identità culturale attraversano un processo d’emancipazione e di 
ridefinizione, in molti casi, diventando più forti e più visibili che prima del loro incontro 
culturale con gli “altri”. Un mondo globalizzato non solo permette, ma anche sviluppa 
senza alcuna contraddizione molteplici identità e attaccamenti. La stessa persone può 
essere cosmopolita, appartenere a una nazione e nello stesso tempo esprimere il suo 
attaccamento a una religione ed etnia diversa da quella promossa ufficialmente dallo Stato-
nazione
80
. Quindi, un mondo globalizzato è multiculturale in sostanza, e non un luogo 
uniforme, standardizzato e guidato da una cultura potente che impone i suoi valori sulle 
persone in ogni angolo del mondo. Un mondo globalizzato non è nemmeno solo un mondo 
delle nazioni, le identità locali diventando più e più presenti nella scena mondiale. 
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2. La storia come fonte identitaria 
 
Anche se la tesi esplora l’identità turca contemporanea, riferendosi specialmente al 
periodo di dopo 2002, e anche se la bilancia teorica impegnata nel presente lavoro per 
quanto riguarda la definizione dell’identità è inclinata sulla prospettiva costruttivista 
rifiutando l’essenzialismo, non possiamo ignorare la storia del popolo turco. Abbiamo 
bisogno della storia perché essa ha il potere di spiegare il presente
81
, come diceva Braudel. 
È una fonte dell’identità, e ancor di più e una risorsa82, uno strumento indispensabile 
proprio essenziale nella costruzione dell’identità.  
Il presente capitolo fa un salto all’indietro nella storia dei turchi per tracciare i 
principali momenti e specialmente gli sviluppi quali hanno influenzato la formazione 
dell’identità turca di oggi. Certo, non è un esercizio semplice, al contrario è molto difficile, 
dato che dobbiamo considerare piuttosto l’evoluzione delle mentalità, della cultura, dei 
movimenti intelettuali che degli eventi politici. Ciò che conta veramente sono gli effetti 
della politica sulle masse come pure gli effetti delle masse sulla politica, e anche più i 
significati attribuiti a, e le distinzioni operati tra i diversi gruppi umani. Quindi, non si 
tratta di una storia politica, totale, ma di una storia sociale, per di più, di una storia 
selettiva, di conseguenza un po’ soggettiva, concentrata sulle idee e sulle formazioni che 
hanno portato alla costruzione dell’identità turca come compresa oggi.  
Identificare i momenti storici decisivi nella costruzione dell’identità turca è un compito 
assai pesante, soprattuto che si parla di un popolo con una storia ricca, estremamente 
complessa. La Turchia contemporanea è l’erede di un impero multiculturale, quale ha 
riunito popoli molto diversi dal punto di vista etnico, religioso e culturale: turchi, arabi, 
curdi, greci, armeni, ebrei, latini, popoli dall’Europa, ecc.; musulmani, cristiani, ebrei. Si 
tratta di una grande sintesi, nelle parole di Louis Bazin, quale non può essere riassunta solo 
come il totale degli elementi culturali diversi, ma quale porta alla formazione di una 
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Lo studio esamina gli elementi culturali prevalenti del popolo turco nel periodo pre-
islamico e ottomano, come pure la formazione dell’identità nazionale turca, i cambiamenti 
e le ridefinizioni ai quali il concetto dell’identità turca è stata sottoposta in diversi contesti 
storici. Allora è necessario considerare una vasta area geografica quale si estendeva dalla 
Grande Muraglia cinese ai Monti Altai (popolo Göktürk), l’Asia Centrale, la Transoxiana 
(le tribù turche), l’Anatolia, i Balcani, il Medio Oriente, l’Europa, l’Africa (gli ottomani) e 
il territorio della Turchia moderna. Tutti questi luoghi hanno lasciato la loro impronta 
culturale sull’identità turca – sebbene l’impronta sia stata immaginata o cambiata a volte. 
Questa parte prende in considerazione solo la storia culturale oggettiva – per quanto lo 
possiamo chiamare così - , per meglio dire le esperienze culturale soggettive oggettivizzate 
- la storia come fonte identitaria.  
 
2.1. Le tribù turche pre-ottomane 
 
Anche se non esiste un consenso per quanto riguarda l'etimologia del termine, 
secondo i testi uiguri antichi „turco” significa „forza”, „potenza” 84. Le fonti cinesi 
indicano i popoli che vivevano al sud dei monti Altai, mentre nella lingua persiana la 
parole ha molteplici significati tra cui „giovani belli”, „barbari” e anche „ladri”85. 
Il primo „Stato” turco nella storia è stato il regno degli unni situato nel nord della 
Cina, menzionato nel secolo III. a.C. negli Annali cinesi. Di conseguenza, i turchi sono 
relativamente un popolo giovane, dato che nel tempo d’emergenza degli unni, l'Impero 
romano era nel V. secolo di vita, mentre circa 6.000 anni prima la città Chatalhöyük è stata 
fondata in Anatolia. Gli unni erano un popolo nomade, la pastorizia essendo la loro 
occupazione principale, dato che il clima semi-arido delle steppe asiatice non permetteva la 
loro sedentarizzazione né la coltivazione dei cereali o delle verdure. Inoltre, gli unni non 
avevano nessuna lingua scritta e si presume che sono stati solo una confederazione di tribù 
senza alcuna forma d’organizzazione statale86. A causa delle avverse condizioni 
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meteorologiche dell’Asia centrale, i popoli turchi sono stati dispersi e gli unni hanno 
migrato verso ovest, creando l'impero di Attila nell’Europa centrale del secolo V. d.C.87. 
Tra 546-552 d.C. una delle tribù turche menzionate nelle fonti cinesi con il nome 
Tu-kiu, trovati sotto il dominio dei mongoli Jou-Jan, si sono ribellati contro i mongoli a 
causa del loro rifiuto di consentire il matrimonio di una principessa mongola con il capo 
dei turchi, Bunim. Quindi, i turchi hanno occupato i territori mongoli e fondato il primo 
khanato
88
 che è durato due secoli, conosciuto come il Khanato Göktürk
89
 e guidato da 
Bunim Khan
90
. I göktürk o turchi celesti erano un popolo seminomade, trascorrendo 
l’inverno negli insediamenti stabili e l’estate partendo per i pascoli verdi. Essi vivevano 
nelle tende cilindrice con tetti a cupola, facile da smontare e portare via. Il rispetto per gli 
antenati si riflette nella loro architettura funeraria. Le tombe monumentali sono stati un 
modo di mostrare gratitudine a khan, alle loro moglie, e ai commandanti militari chi hanno 
contribuito positivamente alla vita della tribù
91
.  
I khan erano la fonte della tradizione stabilendo le regole e le leggi delle tribù
92
. 
Essi dovevano essere forti, in grado di dirigere la gente e stabilire la disciplina. Quindi, per 
mantenere l’unità delle tribù era importante fare leggi efficienti ed essere capace 
d’applicarle. L’autorità del khan e della sua famiglia era data dalla divinità, mentre lo Stato 
era considerato la proprietà della famiglia regnante. Tutti i membri maschili della famiglia 
avevano il diritto di governare, motivo per cui il khan ha distribuito la terra del regno tra 
suoi figli, dandogli la libertà di governare le regioni assegnati come volevano. I khan forti 
riuscivano a mantenere la famiglia e, quindi, lo Stato unito. I successori erano scelti 
dall’assemblea, rispettivamente dai governatori, dopo la morte del sovrano. Se il defunto 
non aveva successori meritevoli, l’assemblea poteva scegliere un eroe o altro governatore. 
L’assemblea giocava un ruolo importante per quanto riguarda l’organizzazione interna del 
regno. Ogni anno c’erano tre riunioni dell’assemblea: la prima si svolgeva in gennaio – il 
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khan comunicava le nuove leggi ai governatori, anche quest’ultimi essendo autorizzati a 
proporre leggi, e è stata organizzata una cerimonia religiosa per gli antenati -, la seconda 
riunione, o la Grande Assemblea era organizzata in marzo - sono state condotte le 
cerimonie religiose, sacrificati gli animali e i governatori facevano il giuramento di fedeltà 
al khan - , mentre la terza, la cosiddetta Assemblea della Guerra, si teneva in settembre – 
sono stati determinati le capacità militari del khanato e le strategie militare
93
.  Dunque il 
culto degli antenati e anche la cultura del leader forte si può essere fatta risalire alla storia 
pre-ottomana delle tribù turche. 
Il popolo göktürk a differenza degli unni, ha sviluppato la lingua scritta, come 
attestano le iscrizioni Orhon e Yenisey dalla terra sacre Ötüken, risalente al 730. Inoltre, i 
göktürk sono stati impegnati in attività commerciali
94
e adoravano il fuoco e la lupa 
salvaggia
95
. La religione dei primi turchi è stata lo sciamanesimo, comunque, essi hanno 
pratticato molte religioni prima dell’Islam; il buddismo, il manicheismo e anche il 
Cristianesimo
96. Secondo İbrahim Kafesoğlu i göktürk erano monoteisti e adoravano il 
cosiddetto gök tanrı, il dio del cielo97. 
L'esplosione demografica, la siccità e le varie epidemie hanno causato la 
migrazione dei turchi verso ovest, dove fondarono la civiltà uigur (750-940). In termini 
dell’organizzazione, il regno aveva gli attribuzioni di uno Stato. Per quanto riguarda la vita 
spirituale, si nota l'impatto delle popolazioni vicine, le religioni degli Uiguri essendo il 
manicheismo e il buddismo
98
. Il nomadismo rimaneva una caratteristica distintiva, anche 
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Alcune tribù, compresi gli oghuz quali sono entrati in conflitto per il leadership con 
gli uiguri, hanno migrato alla cosiddetta Transoxiana, conosciuta tra i turchi come 
Maveraünnehir, nell’est del Mar Caspio e nel nord dell'Afghanistan di oggi, dove sono 
stati convertiti gradualmente all'Islam tra gli anni 900 e 1150
100
. I turchi non sono stati 
costretti a convertirsi all'Islam, essendo islamizzati ai „confini” e non nei centri del 
califfato. Quindi, gli insegnamenti islamici li sono stati trasmessi da mistici e dervisci, 
soffronendo modifiche e diventando una religione militante
101
. I turchi hanno assunto non 
solo la fede, ma anche l’alfabeto dei missionari, mentre molti sono stati diventati membri 
dell'esercito della dinastia abbaside
102
.  
Secondo la leggenda, Saman e Kam, i leader religiosi carismatici dello 
sciamanesimo sono stati convertiti all’Islam e diventati dervisci sufi, ovvero cosiddetti 
baba e ata,  diventando agenti dell’islamizzazione dell’Asia Centrale. L’Islam pratticato da 
loro incorporava anche le vecchie credenze e le tradizioni dello sciamanesimo, quindi la 
nuova religione era considerata parte della cultura nativa
103
.  
Le tribù turche, orientali o occidentali, sono stati rispettati e temuti, dato che essi 
controlavano le rotte commerciali corovaniere tra la Cina, la Persia e l’Impero bizantino, 
per di più, molti turchi servivano come mercenari negli eserciti delle potenze musulmane, 
sopratutto nel secolo IX, essendo lodati per la loro forza e coraggio. L’efficienza militare 
dei turchi ha facilitato il loro accesso al potere. Così, in 1058, il califfo di Bagdad, ha 
delegato il suo potere al Tuğrul Bey, chi ha fondato la dinastia selgiuchide in Irak e Iran. I 
selgiuchidi, clan della confederazione degli oghuz, si opponevano all’Islam sciita, 
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2.2. Il sistema millet – Diversità nell’unità ottomana 
 
Nel 1071 i turchi selgiuchidi hanno invaso l'Anatolia (battaglia di Manzicerta), 
catturando l’imperatore bizantino Diogene e hanno fondato l’Impero selgiuchide o il 
cosiddetto Sultanato di Rum (derivato da Roma)
105
 con la capitale a Konya. L'impero era 
in realtà una federazione di tribù, ciascuno delle quale era guidata dal proprio bey, o capo, 
che riconosceva la sovranità della dinastia selgiuchide
106
.  
L’Islam sunnita ha giocato un ruolo importante nella dinastia turca. I selgiuchidi 
hanno invitati studiosi da Iran all’Anatolia, nominati i qadi (giudici islamici), creati i waqf 
(fondazioni pii islamici) e forniti  fondi per l’educazione dei convertiti. I soldi provenivano 
dal tributo dei villaggi cristiani. I Sufi hanno giocato un ruolo importante nella diffusione 
dell’Islam in Anatolia. Essi hanno adottato un atteggiamento tollerante verso i cristiani, 
facilitando la conversione dei greci e degli armeni all'Islam. Un esempio in tal riguardo è 
stato il mistico Haci Bektaş Veli, chi predicava una versione sincretica dell'Islam, 
sintetizzando le credenze musulmane e le pratiche religiose cristiane. Un esponente 
importante del sufismo turco è stata Mawlana Jalal al-Din Rumi, fondatore dell’ordine 
Mawlawiya
107
 dei dervisci rotanti, che predicava l’amore, l’umanità, la tolleranza e la pace. 
Rumi propagava la tolleranza e l’ugualianza delle religioni nelle sue poesie «In tutte le 
moschee, i tempi e le chiese,/ trovo un solo santuario»
108
. Il regime selgiuchide ha cercato 




Per unire e garantire l’ordine in una società guerriera frammetata, i segiuchidi 
hanno costruito ospizi, mulini e scuole, hanno piantato frutteti, assicurato la sicurezza dei 
viaggiatori, e mediato i conflitti tra le tribù
110. Inoltre, nell’anno 1227 Mehmet Bey di 
Karaman, ha decretato la lingua turca come lingua dell’impero e dei tribunali111. 
Gli ottomani sono i discendenti di un clan fedele ai selgiuchidi, che sotto la guida di 
Osman, dopo l'invasione mongola e il declino della politica selgiuchide, hanno dichiarato 
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la propria indipendenza e hanno fondato lo Stato ottomano, lanciando una guerra religiosa 
nel nome dell'Islam e attirando migliaia di militanti dall’Anatolia112. I fondatori dello 
Stato, Ertuğrul e i suoi successor Osman e Orhan hanno respinto ogni affiliazione tribale 
dall’inizio, riuscendo a creare un impero colossale in meno di un secolo113.  
Ci sono state più miti fondatori dell’Impero ottomano. La leggenda dice che Osman 
dormiva nella casa di un sant’uomo chiamato Edebali, e ha sognato una luna alzarsi del 
cuore del religioso essendo assorbita dal suo cuore. Poi dal suo ombelico è sorto un albero 
che ha coperto tutto il mondo. Quando si è svegliato ha raccontato il suo sogno al religioso, 
chi lo ha detto che Dio gli ha dato l’ufficio imperiale114.  
Secondo il cronista turco Aşıkpaşazâde,  Ertuğrul, suo padre, Süleyman Şah, e suoi 
fratelli sono andati all’Asia Minore e rimasti lì per alcuni anni. Poi hanno deciso di tornare 
nel loro paese di origine, Turkestan. Cercando di attraversare l’Eufrate, Süleyman Şah 
muore annegato. Ertuğrul rimane all’Anatolia con quattrocento tende e riceve dal sultano 
segiuchide Alâeddîn la città Söyüt e le regioni Domaniç ed Ermeni-Beli come pascoli 
estivi. Ertuğrul e Osman sono in buoni rapporti con alcuni dignitari cristiani, compreso il 
governatore del Bilecik. Nel tempo di Ertuğrul secondo il cronaco, non ci sono state 
guerre. I cristiani e musulmani hanno coabitato in pace, si incontravano ai mercati 
bizantini, dato che le frontiere erano facile di transitare. Le buone relazioni erano possibile 
anche grazie ai turchi cristiani dall’Impero bizantino, quali parlavano la lingua turca. 
Comunque, Osman aveva anche nemici tra i cristiani, come il governatore di Inegöl e di 
Karacahisar, quali lo hanno attaccato. Osman ha conquistato Karacahisar e messo le basi 
dello Stato ottomano. Offre le case abbandonate ai suoi querrieri, trasforma le chiese in 
moschee e fonda un mercato, quale attrae anche i cristiani.  Passo per passo Osman è uscito 
vittorioso delle battaglie. La sua combattività e coraggio hanno attirato anche  altre 
guerrieri iurchi, chi hanno abbandonato i loro comandanti meno dinamici per seguire 
Osman. Nel 1326 il figlio di Osman, Orhan I conquista la Bursa, rendendola la nuova 
capitale dello Stato, che comincia di estendersi sul Mediterraneo orientale e sui Balcani
115
.  
Il successo degli Ottomani resta nella politica di turchizzare, applicata con buoni 
esiti nella maggior parte dei territori conquistati tranne dalle colonie militari dalla diaspora, 
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come i ghaznavidi, le colonie cristiane dai Balcani e l’Africa del Nord, dove la presenza 
ottomana non era significativa. In altri luoghi, come nell'Anatolia, l’Iran nord-occidentale, 
la Transcaucasia orientale, il Caucaso del nord e altre regioni dell'Asia centrale, benché i 
turchi siano stati una minoranza, la maggior parte della popolazione locale è stata 
turchizzata. E non si parla di una politica deliberata, dato che gli Stati pre-moderni non 
richiedevano l'omogeneità linguistica. L’identificazione con le élite dal punto di vista 
linguistico era importante solo per i funzionari di Stato e per i commercianti. Inoltre, 
nell’Asia centrale, l'élite ottomana è quella che ha adottato la lingua iraniana per gestire gli 
affari dello Stato, e non i funzionari iraniani il turco. I processi politici, più che la lingua, 
sono quelli che creano le nazioni
116
, dato che il linguaggio, come ha mostrato Hobsbawm è 
una costruzione artificiale
117
.   
In Anatolia la maggior parte della popolazione indigena è stata colonizzata, tranne i 
curdi, gli armeni, i greci e gli assiri
118
, senza tentativi di sterminio o espulsi. Le 
popolazioni locali hanno preferito di essere governati dai turchi che dai bizantini. Anatolia 
era divisa su linee etniche e religiose; nonostante i tentativi bizantini di colonizzarla la 
lingua greca si parlava solo al livello delle municipalità mentre i culti pagani hanno 
continuato a essere pratticati, essendo perseguitati dai bizantini
119
.  
D’altra parte l’Islam ha una lunga storia di tolleranza. Secondo gli insegnamenti 
islamici Dio ha rivelato il Suo messaggio a Mosè e agli ebrei, poi a Gesù e ai cristiani, 
mentre il patto finale è stato fatto con Maometto e la comunità musulmana. I musulmani 
credono di possedere la pienezza del messaggio e della verità di Dio, ovvero la rivelazione 
completa e definitiva di Dio, motivo per cui hanno assunto la missione universale di 
propagare la fede musulmana
120
. Così, la Gente del Libro o i monoteisti abramitici, 
cosiddetti Ahl al-Kitab, erano tollerati
121
, dato che la loro fede è stata costruita su testi 
ritenuti di origine divina dall’Islam. 
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Nella lingua turca ci sono più equivalenti per il termine tolleranza: rispettivamente, 
hoşgörü, che significa „vedere l’altro in modo positivo”; tahammül, che deriva dalla parola 
araba haml e significa letteralmente „prendere”, „sopportare” o „portare”; müsamaha, 
ovvero „perdonare” - si crede che la parola Masih o Messia deriva dal questo termine -; 
görmezden gelme, „connivenza” o tacito consenso di un’azione scorretta o colpevole122;  
göz yumma che significa „indulgenza”. La maggior parte di queste parole turche si 
riferiscono a una sorta di fardello da portare sulle spalle, proprio come in latino il termine 
tolerantia significa sofferenza. La tolleranza ottomana fa riferimento all'assenza delle 
persecuzioni dei cristiani e degli ebrei, ma senza accettargli come uguali
123
. 
«Né vi può o vi deve essere costrizione (ikrâh) nella religione»(2,256)
124
 è scritto 
nel Corano. Storicamente, nei primi anni dell’espansione islamica i musulmani non hanno 
imposto la loro religione agli altri. Inoltre, la Gente del Libro, ebrei e cristiani erano 
considerati popoli protetti (dhimmi), autorizzati a conservare e praticare la propria 
religione, sotto la guida dei loro leader religiosi. Nessuna tale tolleranza esisteva nella 
Cristianità, dove gli ebrei, i musulmani, e gli altri cristiani (quelli che non accettavano 
l'autorità del papa) sono stati sottoposti a conversioni forzati, persecuzioni o espulsioni. Un 
altro esempio di tolleranza islamica è stato la comunità di Medina guidata di Maometto. La 




Quando i turchi hanno conquistato l’Anatolia, sono stati accolti da alcune sette e 
gruppi cristiani, che sono stati perseguitati dal Cristianesimo ufficiale, il cattolicesimo. 
Molti cristiani hanno favorito un governo musulmano che li garantiva la libertà di praticare 
la propria fede e li impostava tasse più basse. I conquistatori musulmani hanno dimostrato 
di essere molto più tolleranti del Cristianesimo imperiale, concedendo la libertà religiosa 
alle chiese cristiane autoctone e agli ebrei
126
.  
Dopo l’invasione turca il bilancio religioso dell’Anatolia è stato cambiato a favore 
dell’Islam, non solo a causa dei migrazioni di massa delle tribù turche, ma anche come 
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consequenza delle conversioni all’Islam127. Anche se l’Anatolia è stata turchizzata e molti 
cristiani sono stati convertiti all’Islam, gli elementi culturali relativi alla nascita, il 
matrimonio, la morte e le pratiche agricole sono stati conservati
128
. Molti dei questi 
costumi furono assimilati dai turchi. Inoltre, i matrimoni interreligiosi, il sistema devscirme 
- attraverso il quale i migliori giovani delle provincie cristiane erano reclutati 
periodicamente dagli agenti del sultano per il corpo dei giannizzeri diventando membri 
della classe dirigente
129
-, e le conversioni all'Islam hanno contribuito al multiculturalismo 
della regione. La prova più ovvia della miscela razziale dell'Anatolia è l’aspetto dei turchi 
di oggi, che non si assomigliano con gli antenati asiatici
130
.  
Per sei secoli l'Impero ottomano si è trovato in guerra con l'Occidente cristiano, 
l'impero essendo menzionato nelle cronache con il nome di terra dell'Islam. Mentre 
nell’impero la parola „turco” non è stata utilizzata, nell’Occidente essa è diventata 
sinonimo all'Islam. Il nome „Turchia” appare per la prima volta nella cronica del crociato 
Frederic I Babarossa in 1190, il termine diventando popolare nell’Occidente del Duecento. 
Comunque, i turchi hanno adottato questo nome solo nel 1923, dato che durante il periodo 
imperiale il termine „turco” aveva un significato peggiorativo, riferendosi ai nomadi 
turcomanni e ai contadini anatolici chi parlavano la lingua turca. Un signore della corte 
ottomana si sarebbe sentito offeso se fosse chiamato turco. Nel frattempo, il termine 
„ottomana” è stato utilizzato nel senso dinastico e non  nazionale, lo Stato ottomano 
considerandosi il succesore degli imperi islamici del passato
131
.  
I primi segni di conscienza „nazionale” turca appariscono nella prima parte del 
Quattrocento: il sultano ottomano ha preso il titolo di khan, mentre alla corte di Murad II e 
dei suoi successori lo studio della storia e della poesia turca sono state attività molto 
popolari. L’emblema dei turchi oghuz è diventata l’emblema della moneta ottomana, e è 
stata elaborata la leggenda sulle origini oghuz degli ottomani. Anche se le tribù turche 
nomadi non si trovarono alla guida dell'impero, essi hanno giocato un ruolo importante 
nella politica dello Stato, essendo sedentarizzate in varie parti dell'Anatolia o nelle 
province conquistate al fine di colonizzarle
132
. 
                                                          
 
127
 Ira M. Lapidus, op. cit., p. 251. 
128
 Bernard Lewis, op. cit., p. 4. 
129
 Nicola Melis, “Cittadinanza turca e minoranze”, Valeria Fiorani Piacentini, Turchia e Mediterraneo 
allargato: Democrazia e Democrazie, FrancoAngeli, Milano, 2005, p. 73. 
130
 Sina Akşin, op. cit., p. 4.  
131
 Bernard Lewis, op. cit., pp. 1-13. 
132




Solo dopo la conquista di Costantinopoli da Maometto II nel 1453 si può parlare 
dei tentativi di definire l'identità ottomana. La caduta dell'Impero bizantino ha portato agli 
ottomani non solo un grande territorio, ma anche nuove sfide amministrative, dato che il 
sultano doveva governare una popolazione diversa dal punto di vista etnico e religioso
133
.  
Maometto II si considerava l’erede di entrambi gli imperi, musulmano e romano134.  
Sebbene il regno di Maometto II possa essere caratterizzato sopratutto attraverso le 
campagne militare e l’espansione territoriale, dato le molteplici conquiste in Europa e 
Anatolia (Atene - 1458, Serbia -1459, Morea – 1460, Bosnia – 1464, Costa Adriatica – 
1479, Trebizond, Crimea – 1475, i territori dei Karamanidi in Anatolia – 1468), il sultano 
si è stato dedicato anche alla trasformazione di Costantinopoli, quale diventa Istanbul, la 
città dell’Islam. La città è stata ripopolata attraverso la migrazione, talvolte forzata, delle 
persone competente. Secondo le statistica prima della conquista la città aveva 30.000 
abitanti, in 1478 erano già 100.000 mentre alla fine del secolo il numero degli abitanti ha 
superato 700.000, Istanbul diventando la città più popolata d’Europa. I muri della città 




 Secondo la tradizione, dopo le battaglie tra i cristiani e i musulmani, il vincitore 
transformava le chiese in moschee o le moschee in chiese. Anche Mehmet II ha convertito 
molte chiese in moschee, un esempio notevole essendo la Basilica di Santa Sofia. 
Comunque, non ha reprimato la fede cristiana, dato che i cristiani erano un gruppo 
religioso grande e la convivenza era neccessaria per mantenere la pace. Per di più, ha 
deciso di utilizzare le istituzioni della Chiesa per legittimare il suo dominio
136
. 
I sultani hanno manipolato le sensibilità religiosa dei non musulmani. Secondo la 
testimonianza di un cristiano, presente alla visita di  Maometto II a una chiesa cristiana, il 
sultano era ammirato anche dai soggetti cristiani dell’impero:  
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«I miei colleghi residenti a Pera mi hanno detto che lui [Maometto II] è 
entrato nella loro chiesa [S. Dominicus] e ha preso un posto a sedere nel coro per 
osservare la cerimonia e la modalità di svolgimento del servizio di culto. Alla sua 
richiesta hanno anche celebrato la messa in sua presenza... Ha discusso le leggi e 
riti dei cristiani anche con loro, e, quando ha sentito che le chiese erano diretti dai 
vescovi, ha anche voluto di nominare un vescovo per la cura dei cristiani e ha 
promesso di fare tutto il necessario quanto in suo potere a fornire la sua assistenza 
illimitata. Ma come potrebbe qualcuno che ha sentito da lontano delle sue guerre e 
delle vittorie, della grande dimensione del suo esercito e della sua fama e maestà, 




L’architettura ottomana, dedicata alle moschee e alle scuole, ha preso in prestito i 
motivi stilistici della Basilica di Santa Sofia ed e anche le strutture ecclesiastiche greche 
per simboleggiare il trionfo ottomano. Inoltre, gli Ottomani hanno cercato di imitare i 
simboli e lo stile europeo, rivolgendosi agli artisti europei, sopratutto italiani. Questa 
tradizione iniziata da Maometto II è stata rinnovata da Solimano il Magnifico, chi ha 
acquisito una corona o elmetto d’oro veneziano, simile alla tiara papale, e anche altre 
insegne regali come scettri o baldacchini cerimoniali
138
.  
Il multiculturalismo dell’impero si riflette anche nella composizione delle elite 
ottomane. Gli ottomani erano una classe cosmopolita ed eterogenea, di origini diverse - 
turchi, arabi, musulmani dai balcani ed ex-cristiani convertiti all’Islam – distinguendosi 
dalle masse attraverso la loro educazione, le maniere aristocratiche, le posizioni giudiziali 
o politici, e la devozione personale al sultano. Comunque, l'elite includeva anche i 
banchieri ebrei, mercanti greci e rinnegati europei
139
. Così, l’origine non era importante, 
per essere un ottomano reale c’era bisogno di lavorare per lo Stato ottomano, ovvero essere 
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membro della classa askeri, essere musulmano e conoscere la “via” ottomana: 
rispettivamente conoscere l’alta cultura islamica, la lingua turca (essendo neccessaria 




L'Islam sunnita è diventato ufficialmente parte dell'identità ottomana da 1517 dopo 
la sconfitta dei mamelucchi d’Egitto sotto il sultano Selim I. In questo contesto, il sovrano 
ottomano si è autoproclamato califfo e l’impero è diventato un califfato. L’appartenenza 
islamica del impero  ha leggitimato il dominio ottomano sui nuovi territori conquistati
141
. 
La nuova identità ottomana era determinata da due fattori: l'elemento politico-giuridico e 
religioso. La Sharia, la legge islamica è diventata la principale fonte del diritto in materia 
del diritto di famiglia, transazioni commerciali e diritto penale. Nonostante la religione sia 
stata estremamente importante nell'Impero, gli ottomani hanno combinato le norme 
religiose con la legge secolare, quest’ultima essendo applicata soprattutto 
nell’amministrazione142.  
Per mantenere l'unità dell'impero è stato introdotto il sistema dei millet, delle 
„nazioni” differenziati dal punto di vista religioso. Il Corano fa spesso riferimento al 
„millat Ibrahim”, ovvero la religione di Abramo143, e raramente alla „milla” cristiana o 
ebraica. Tra il 1158 e il 1833 nelle corespondenze interne e internazionele dell’Impero 
ottomano il millet era usato nel senso di „religione, confessione, o rito”. Occasionalmente, 
il termine millet è stato tradotto nell’Occidente come „le nazioni sovrane” e soprattutto in 




 I millet erano riconosciute dal sultano e guidate dalla loro massima autorità 
religiosa
145
. In altre parole, le comunità religiose si godevano di libertà religiosa e di un 
certo livello d’autonomia, avendo la possibilità di auto-governarsi, seguendo le proprie 
leggi e regole, a condizione che essi non si contraddicevano con l'ordine pubblico. In 
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Anche se non c'è mai stata un’amministrazione dei millet non-musulmani a livello 
imperiale, gli ottomani hanno ritenuto risponsabili i funzionari religiosi per il benessere 
delle loro comunità, mentre l'autorità ottomana è intervenuta anche nella nomina dei 
patriarchi, vescovi e altri funzionari religiosi non-musulmani
148
. Le autorità religiose dei 




Comunque, non tutte le comunità religiose erano riconosciute come millet distinto 
dagli ottomani, un esempio in tal riguardo essendo la comunità romano-catolica. I 
cosiddetti latini erano considerati stranieri. Indipendentemente della loro origine tutti gli 
europei occidentali erani chiamati „franchi”. Per quanto riguarda la comunità storica di 
Galata, era definita dal punto di vista legale attraverso il ferman del 1453, gli altri catolici 
essendo costretti di negoziare il loro statuto con il governo ottomano attraverso i ferman 
individuali, dato che la Sharia non reglementava lo statuto degli stranieri
150
. Per di più il 
sistema ottomano degli millet non tollerava il passaggio da una comunità ad altra tranne le 
conversioni. Così, l’uguaglianza totale e l’assimilazione tra le diverse comunità religiose 
cristiane non erano possibile
151
.  
I principali millet dell’impero erano: i musulmani, greci, armeni ed ebrei. La 
delimitazione era puramente religiosa e non etnica. Così, il millet musulmano includeva i 
parlanti del turco, arabo, curdo, albanese, greco e le persone provenienti dai Balcani. Lo 
stesso si può dire per il millet greca ed ebraico- i membri del millet greco non erano (tutti) 
etnici greci ma ortodossi di varia provenienza: serbi, bulgari, rumeni, albanesi, arabi o 
turchi, mentre il millet ebraico includeva spagnoli, arabi e greci. Gli armeni erano il gruppo 
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più compatto dal punto di vista etnico e religioso, sebbene tra i membri della comunità 
siano stati molti parlanti del turco
152
.  
Fino all’Ottocento, la comunità armena era governata oltre ai patriarchi, della 
cosiddetta classe amira, burocrati armeni di alto livello e orafi armeni con stretti legami 
economici con lo Stato e il Patriarcato armeno. Entro il 1830, i commercianti avevano 
aumentato la loro influenza e gli intellettuali hanno iniziato a mettere in discussione il 
potere dei patriarchi e dell'amira, chiedendo un'amministrazione interna più 
democratica
153
. A causa della loro ambizione politica, l’attività rivoluzionaria all’estero, il 
desiderio d’autodeterminazione e la ricchezza visibile, gli armeni, una volta riguardati 
come la minoranza più favorita dell’impero, “il millet leale”, sono diventati l’oggetto 
d’odio degli ottomani. Essi erano sospettati di tradimento a seguito della guerra russo-turca 
del 1877-1878, e di nutrire simpatie pro-russe. Questa situazione ha portato a una serie di 
repressioni, culminate con gli eventi del 1915
154
.  
Per quanto riguarda il millet greco i leader sia ecclesiastici che laici hanno 
rappresentato le loro comunità e gestito tutti i problemi di natura ecclesiastica, i disputi 
interni, la riscossione delle imposte come pure nel caso delle altre comunità riconosciute. Il 
millet greco, comunque, non funzionava come unica fonte dell’autorità per i tutti i 
ortodossi dell’impero, sebbene ci siano stati tentativi di trasferire l’autorità locale del 
patriarca di Costantinopoli all’intero impero, come rappresentativo della chiesa greco-
ortodossa. L’autorità e le prerogative del patriarca non è stato mai definita chiaramente, per 
di più, è stata opposta dalle chiese di Ohrid (Bulgaria) e Pech (Serbia)
155
. 
L'Impero ottomano è stato molto tollerante con gli ebrei d'Europa e del Medio 
Oriente. Maometto II ha invitato gli ebrei dall’Anatolia, dall’Salonicco e dall’Edirne di 
stabilirsi a Istanbul, diedogli privilegi speciali, come per esempio costruire nuove 
sinagoghe. Aslikenazis dalla Germania, la Francia, e l’Ungheria; ebrei italiani dalla Sicilia; 
ed ebrei sefarditi dalla Spagna e il Portogallo hanno trovato rifugio nei domini ottomani. 
Gli ebrei in generale vivevano nei loro quartieri, quali operavano come un comune 
autonomo responsabile per la riscossione delle imposte, amministravano le spese per le 
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attività della comunità, le scuole, le sinagoghe, la risoluzione dei conflitti interni ecc. Gli 
ebrei ottomani non formavano un unico corpo organizzato, ma numerosi kahila quasi-
dipendente o congregazioni locali con varie credenze e pratiche religiose
156
. 
Anche se i cristiani e gli ebrei vivevano in pace e sicurezza nell'impero, le loro 
comunità sono state separate dal millet musulmano, e non riuscivano a portare nessun 
contributo notevole alla vita intellettuale dell’Impero ottomano, come hanno fatti i poeti e 
scienziati cristiani nell’Epoca d’Oro islamica. Se i convertiti all’Islam sono stati assimilati 
rapidamente, i non-musulmani sono stati esclusi dalla vita culturale, politica e militare 




Comunque, la situazione è cambiata gradualmente a favore dei cristiani attraverso il 
sistema delle capitolazioni. Le capitolazioni sono stati accordi conclusi tra l’Impero 
ottomano e le potenze occidentali che assicuravano la libertà del commercio e viaggio
158
 
nell’impero e la possibilità di essere giudicati dai propri consoli sotto la giurisdizione del 
Paese di provenienza
159
. Il primo accordo di genere è stato firmato già nel 1352 tra Orhan e 
i genovesi. Le capitolazioni sono diventate una tradizione a partire del Quattrocento, 
offerte ai sovrani stranieri ogni volta un nuovo sultano è stato asceso al trono
160
.  
Tra gli Stati ai quali i sultani ottomani hanno offerti privilegi commerciali si 
trovava l’Austria, la Francia, la Gran Bretagna e la Russia. Con il tempo le concessioni 
sono stati estensi anche ai cristiani e agli ebrei ottomani. All’inizio le capitolazioni erano 
utilizzate come uno schema di generazione di reddito per gli ambasciatori. Pagando per lo 
statuto di dragoman (interprete) i dhimmi erano esentati dalle imposte. Così nell’anno 1793 
in Aleppo ci sono stati circa 1500 commercianti che avevano lo statuto di dhimmi, e solo 
sei di essi avevano lavorato come interpreti. Nell’Ottocento la Russia aveva concesso lo 
statuto di dhimmi alle 120.000 persone e l’Austria alle 200.000. Le potenze delle 
capitolazioni avevano il diritto di concedere anche lo statuto di „protégé”, o protetto ai 
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soggetti ottomani attraverso un brevetto ottenuto da un ambasciatore o console. Le persone 
protette ricevevano gli stessi privilegi che gli stranieri, e l’accesso ai tribunali consolari161.     
Le capitolazioni hanno minato l’indipendenza economica dell’impero, il 
commercio mediterraneo essendo dominato dalle città italiane, i mercati ottomani dagli 
europei, mentre l’impero ha perso la maggior parte dei suoi territori occidentali162. Se 
all’inizio le capitolazioni erano concessi volontariamente dal sultano per mostrare la 
generosità dell’impero verso le potenze amiche e per sviluppare alleanze politiche stabile 
con i Paesi europei, dal Settecento la situazione dell’impero ma anche la natura delle 
capitolazioni è cambiata, le capitolazioni acquisitando lo statuto di trattato, così, gli 
ottomani non li potevano cambiare unilateralmente
163
. 
L'espansione della potenza economica degli Stati europei, quali hanno usato le 
capitolazioni per rovinare i commercianti ottomani e privare i produttori delle materie 
prime, hanno sottoposto l’Impero ottomano a un isolamento economico quasi totale. Di 
conseguenza, le corporazioni ottomani sono diventato sempre più restrittive nei propri 
regolamenti, usando le loro connessioni con il governo per preservare ciò che il commercio 
e l'industria locale è rimasta per sè stessi e i loro figli. Inoltre hanno prevenito anche 
l'afflusso della nuova tecnologia che li avrebbe aiutato a competere con gli europei. Certo, 
queste misure hanno protetto la società urbana, ma d’altra parte hanno scoraggiato lo 
sviluppo dello spirito competitivo e impedito l'Impero ottomano di adattarsi alle nuove 
condizioni economiche internazionali del tempo
164
. 
Anche se, a partire della seconda parte del Cinquecento era evidente che gli 
ottomani erano dietro l'Occidente in termini di tecnologia, non riuscendo ad adottare le 
idee del Rinascimento, il declino dell'impero inizia simbolicamente con la sconfitta degli 
ottomani alla Battaglia di Vienna nel 1683, seguita gradualmente da importanti perdite 
territoriali
165
. In questo contesto, i sultani ottomani diventavano consapevoli della 
vulnerabilità dell'impero e facevano sforzo per la modernizzazione. Le riforme - quale 
hanno anche iniziato il processo di occidentalizzazione - sono lanciate da Selim III, chi ha 
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cercato di rafforzare il potere militare ottomano e l’amministrazione166. Nel giugno 1826, 
Mahmud II ha abolito il corpo dei giannizzeri, colpevole di provocare rivolte in diverse 
parti dell’impero e ha fondato l'esercito ottomano, chiamato ordu167. 
Le riforme sono state continuate dai suoi successori, culminando nel 1839 con il 
movimento Tanzîmât  (riorganizzazione) iniziato da Abdulmecid, che mirava a curare „il 
grande malato” con le ricette europee; centralizzazione amministrativa, modernizzazione 
dell'apparato statale, occidentalizzazione della società, secolarizzazione del diritto e 
dell’istruzione168. Le riforme iniziate con l’editto Gülhane Hatt-i Serifi169  venivano dal 
palazzo e dagli uffici ministeriali, ma sono state accelerate dalla classe intellettuale
170
. Gli 
intellettuali, e in particolare i giornalisti, facevano pressioni per la liberalizzazione, definita 
in termini islamici come un dono di Dio; e la separazione dei poteri, anche questa basata 
sulla tradizione musulmana del meşveret (consultazione della comunità)171.  
La Sublime Porta ha centralizzato l’amministrazione e creato ministeri e corti 
legislativi, ispirati dal modello europeo. Per quanto riguarda la secolarizzazione 
dell’istruzione, sono state aperte scuole statale secolare, per formare i giovani capaci di 
gestire la modernità. Purtroppo, la secolarizzazione dell’istruzione ha registrato un 
successo limitato, dato che le scuole religiose hanno continuato a dominare l’istruzione 
ottomana
172
. Inoltre, le riforme hanno portato invenzioni come il telegrafo all’impero e lo 
sviluppo della rete ferroviaria
173
. 
Il Tanzîmât ha abolito la discriminazione religiosa. L'ideologia ufficiale dell'impero 
l’ottomanismo ha consacrato l’identità ottomana a danno dell’identità musulmana, tutti gli 
abitanti dell'Impero ottomano essendo considerati ottomani, indipendentemente della loro 
religione o etnia, e uguali davanti alla legge. Con altre parola l’elite ottomana ha cercato di 
sviluppare un senso d’appartenenza superiore basato su una concezione laica della 
cittadinanza. Questa politica è stata adottata per assicurare la conservazione e l'integrità 
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dell'Impero ottomano e la fedeltà di tutti i soggetti al trono.  In breve, l’ottomanismo ha 
significato la formazione di una nazione ottomana
174
. 
L'uguaglianza dei cittadini è stata assicurata dalla prima Costituzione ottomana 





. I reformatori hanno cercato di convincere la 
popolazione musulmana che il costituzionalismo e il parlamento erano in realtà ispirati dai 
principi e dagli istituzioni islamici,  come la cemaat (congregazione locale), şura 
(Consiglio), ijma (parere della comunità) e meşveret (consultazione del popolo)177. 
Tuttavia, si nota che i non-musulmani sono stati discriminati positivamente, godendo più 




Prima della promulgazione della legge sulla cittadinanza del 1864, solo la dinastia 
dirigente poteva essere chiamata legittimamente ottomana. Non esistava nessun precedente 
nella storia ottomana o islamica dell’idea di unità territoriale di uno Stato-nazione basato 
sulla cittadinanza laica, comune dei suoi abitanti. Come visto, l’Islam (per il millet 
musulmano) e la lealtà dinastica erano gli soli elementi comuni di una società costituita da 
un numero elevato di gruppi religiosi, tribali, sociali ed etnici. In una visione quasi-laica, 
tutti i millet (e i loro leader) si consideravano i soggetti (pubblici) del sovrano, mentre lo 
Stato era la proprietà degli ottomani, come suggerisce il nome: Devlet-i Ali-i Osmani, o lo 
Stato Sublime degli Ottomani. La nuova ideologia propagava una visione contraria 
secondo quale il paese apparteneva ai suoi cittadini, quali erano anche proprietari dello 
Stato al baso della cittadinanza comune
179
. 
Le riforme del Tanzîmât hanno cercato di ridefinire l'idea dello Stato fondato sulla 
propria tradizione e sulla leggittimità incontestabile della dinastia conferirlo un significato 
simile a quello della nazione, ovvero l’unità degli individui che risiedono all'interno di un 
territorio ben definito e condividono una cittadinanza e cultura politica comune. Con altre 
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parole, l’ottomanismo cercava di dare un’esspresione politica all’identità dell’individuo 
all’intero dello Stato-nazione180.  
La stampa, sostenuta dal governo, ha promosso l’idea di un’unità militare composta 
dai musulmani e dai volontari cristiani, che aveva la mezzaluna e la croce fianco a fianco 
come emblemi sulla sua bandiera. I giornali promuovevano l’unità e la fratellanza tra i 
musulmani e i cristiani, dando esempi di cooperazione, al fine di convincere il popolo della 
sostenibilità e il successo dell’ottomanismo181. 
L'idea dell’“uguaglianza” era innanzitutto una necessità, adottata per prevenire la 
ribellione dei non musulmani, e garantiva inter alia i diritti di proprietà dei cristiani, 
assicurandoli che il loro terreno non sarebbe stato espropriato
182. L’ottomanismo ha 
provocato l’effetto opposto: ha aumentato il senso d’unità tra i musulmani, la 
consapevolenza dei millet non-musulmani di sé stessi e, allo stesso tempo, ha stimolato la 
differenziazione etnica e l’emergenza dei nazionalismi183. 
Cevdet Paşa, funzionario ottomano di alto rango, ha osservato la reazione dei 
cittadini ottomani all’ideologia dell’ottomanismo:  
«I musulmani hanno cominciato a lamentarsi: “Oggi abbiamo perso i nostri diritti 
nazionali sacri, vinti con il sangue dei nostri padri e antenati. Nel momento in cui il 
millet islamico era il millet dirigente, è stato privato di questo sacro diritto. Questo 
è un giorno di pianto e lutto per il popolo dell'Islam.” Per quanto riguarda i non 
musulmani, quel giorno, quando hanno lasciato lo statuto di raya e guadagnato 
l'uguaglianza con il millet dirigente, è stato un giorno di gioia. Ma i patriarchi e gli 
altri capi spirituali sono stati dispiaciuti, perché i loro appuntamenti sono stati 
incorporati nel ferman. Un altro punto è stato che, mentre nel passato, nello Stato 
ottomano, le comunità sono state classificate, con i musulmani primi, poi i greci, 
poi gli armeni, poi gli ebrei, ora tutti sono stati messi sullo stesso piano. Alcuni 
greci si sono stati opposti a questo, dicendo: “Il governo ci ha messo insieme con 
gli ebrei. Siamo stati contenuti con la supremazia dell'Islam»
184
. 
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Sembra che l’ottomanismo non è stato ricevuto con grande entusiasmo dal popolo, 
almeno dai musulmani, per ragioni chiare – la perdita del primato -  e nemmeno di tutti i 
cristiani, i greci perdendo una posizione privilegiata in relazione gli altri millet non 
musulmani, mentre i leader spirituali erano preoccupati per il loro futuro. 
Per di più, i musulmani si sentivano minacciati dall’ottomanismo, e dopo la 
promulgazione dell’Editto della Riforma, nel 1859, hanno fondato un’organizzazione 
segreta a Istanbul quale sfidava i termini dell’Editto e promuovevano un ordine basato 
sulla legge islamica. Quindi, già nella metta del Ottocento c’erano segni del potenziale  
sviluppo degli atteggiamenti anti-cristiani
185
.  
Secondo Fatma Müge Göçek, l’ottomanismo ha polarizzato la società ottomana, 
non riuscendo a garantire la rappresentanza politica uguale dei turchi e dei non musulmani. 
L’istruzione di massa, gli istituzioni di tipo occidentale, i diritti individuali hanno previsto 
la creazione di un nuovo cittadino, ma i turchi non hanno accettato di condividere il potere 
con i non musulmani
186. All’interno del parlamento l’atmosfera era tesa. Ci sono stati 
anche reclami da parte dei non musulmani, per esempio il patriarca greco ha affermato che 




Anche se l’ottomanismo si basava sull’uguaglianza dei millet, la Costituzione del 
1876 si è rivelato di essere pro-turca: l’articolo 18 ha stipulato che la lingua ufficiale dello 
Stato era la lingua turca. Così, una delle disposizioni per essere elletto come deputato era 
di conoscere la lingua turca
188.  All'inizio l’ottomanizzazione non era orientata verso la 
creazione di uno Stato-nazione basato sulle caratteristiche culturali dei turchi, il gruppo 
etnico dominante. Ma come lo Stato è diventato la proprietà dei suoi cittadini, anche 
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l’importanza della Casa di Osman è stata messa in pericolo. In questo contesto, non solo lo 
Stato ma anche i legami tra i cittadini e lo Stato dovevano essere definiti. C'era bisogno di 
un nome e un simbolo con cui i cittadini potevano identificarci. La soluzione trovata 
dall’elite ottomana era l’ottomanizzazione, cioè di trasformare i soggetti in una “nazione” e 
rendere la fondazione dello Stato-nazionale. Questi evoluzioni hanno sollevati dubbi sulle 
intenzioni dei reformatori. Secondo Reşat Kasaba “Non c'è mai stata un’identità ottomana; 
quando l'elite la ha formulato come idea, sembrava più come il nazionalismo 
mascherato”189. 
L’orientamento individualista dell’era Tanzîmât è nato nel quadro organizzativo e 
istituzionale della cultura politica dei turchi, assicurando la continuità della supremazia 
dell’elemento turco all’interno dello Stato. Karpat ha sottolineato che «Inevitabilmente, lo 
scontro tra l'individualismo e l'autoritarismo, nonché tra l’irreligiosità o la mondanità e la 
pietà e il comunitarismo, è diventato una caratteristica essenziale del modernismo 
turco»
190
.   
Questa caratteristica diventa evidente sotto il regno di Abdul-Hamid II, il cosidetto 
Sanguinario, o Sultano Rosso
191. L’impero ha dovuto affrontare l’emergenza dei 
movimenti separatisti, perdendo territori importanti dall’inizio dell’Ottocento: Serbia ha 
vinto l’autonomia (1815), Grecia l’indipendenza (1830), mentre l’anno 1878 ha portato 
l’indipendenza della Romania, Serbia e Montenegro e anche l’autonomia della Bulgaria 
192. In tale contesto il sultano aveva paura della dissoluzione dell’impero, e ha imposto il 
suo regime autoritario.  
Abdul-Hamid II ha legittimato il suo assolutismo facendo riferimento alla necessità 
di guardare la sopravvivenza dello Stato. Sebbene zülüm, la tirannia, sia stata condannata 
dall’Islam, il sultano sosteneva che istibat, ovvero l’assolutismo, una forma tradizionale 
d’autorità ottomano-islamica era diversa da  zülüm, per di più era necessaria per affrontare 
i pericoli del tempo. Comunque, il suo argomento era discutabile: se la sopravvivenza dello 
Stato potrebbe essere garantita con altri mezzi, come a esempio il costituzionalismo, 
l’assolutismo non era più legittimo. Secondo Abdul-Hamid il suo assolutismo era d’origine 
                                                          
 
189
 Testo originale: “There was never an Ottoman identity; when the elite put it forth as an idea, it sounded 
more like nationalism in disguise”, Reşat Kasaba, intervista, 18 settembre 2016.  
190
 Kemal H. Karpat, op. cit., p. 9. Testo originale in lingua inglese: «Inevitably, the clash between 
individualism and authoritarianism, as well as between irreligiosity or worldliness and piety and 
communalism, became an essential feature of Turkish modernism».  
191
 Robin Cohen, Global Diasporas – An Introduction, Routledge, Londra, 2009, p. 49. 
192Carter Vaughn Findley, “The Tanzimat”,  Reşat Kasaba, The Cambridge History of Turkey, vol. IV Turkey 




divina e ogni opposizione a esso era vista come eresia. In tali casi il sultano applicava la 
tirannia selettiva, come per esempio la soppressione delle rivolte nell’Armenia e nella 
Macedonia
193
.   
Abdul-Hamid II ha sospeso la Costituzione nel 1877
194
 sebbene lui e quello che la 
abbia promulgato. Per il sultano la Costituzione rappresentava un mezzo di accedere al 
trono, mentre Mithat pascià, il leader del movimento costituzionale, ha accettato 
d’incoronare Abdul-Hamid II sperando che l'accettazione formale della Costituzione da 
parte del sultano era sufficiente per limitare il suo potere. Abdul-Hamid II considerava la 
Costituzione come un dispositivo burocratico destinato a violare i diritti sovrani e divini 
inalienabili della dinastia. Infatti,  l’elite si presentava come la voce del “popolo”, e ha 
cercato di utilizzare il parlamento come il suo strumento per limitare i diritti e le 
prerogative imperiali del sultano
195
.  
Quindi, il sultano Abdul-Hamid II ha messo fine delle riforme del Tanzîmât, e del 
periodo liberale rappresentato da esse. Il nuovo sultano ha centralizzato l’amministrazione 
e imposto un regime autoritario, limitando il diritto di autogovernare dei millet. Sotto 
Abdul Hamit II l’Islam è diventato la fonte principale dell’identità ottomana, respingendo 
l’ideologia dell’ottomanismo multiculturale. Le minoranze non musulmane sono state viste 
di malocchio, specialmente dato la loro situazione finanziaria superiore a quella degli 
musulmani
196
. La discriminazione positiva degli cristiani ha provocato risentimenti al 
livello della popolazione e ha portato all’emergenza del nazionalismo turco197.  
Abdul-Hamid II considerava che l’Impero ottomano era infatti, un impero turco, 
fondato sulla sovranità della dinastia, amministrato da un’elite turca e unito sotto la 
mezzaluna islamica: 
«Il grande Stato ottomano è stato fondato sulla fede, dopo che Yavuz Selim ha 
assorbito il califfato. Ma dal momento che lo Stato originale è stato fondato dai 
turchi, in realtà questo è uno Stato turco [Devlet-i Türkidir; Türki, nel senso di 
“turco”, non “popolazione turche”]. Dal momento che l'esaltato Osman ha fondato 
questo Stato sublime, esso si è trovato su quattro principi; il sovrano [la dinastia] è 
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ottomana, l'amministrazione è turca, la fede è l'Islam, e la capitale è Istanbul. 
L'indebolimento o il licenziamento di uno qualsiasi di questi principi 
influenzeranno la fondazione dello Stato»
198
.  
Comunque, l’identità turca giocava solo un ruolo secondario sotto Abdul-Hamid II, 
il sultano essendo un propagatore del panislamismo, dato il dominio degli ottomani sulle 
popolazione diverse dal punto di vista etnico. Per di più, il sultano riteneva che il 
nazionalismo etnico e razziale era la politica degli inglesi che mirava a dividere i turchi e 
gli arabi e a incitare rivolte nell’Arabia, nell’Albania, e, eventualmente, nella Siria. Egli ha 
contestato anche l’idea di vatan o patria territoriale, promossa da alcuni giovani 
intellettuali, considerandola uno strumento inglese per minare l'influenza del sultano in 
Egitto. Quindi, ha consigliato i musulmani a dare priorità alla fede e all'amore per il califfo 
e mettere il cosiddetto hubb-ul-Vatan [amore della patria territoriale] al secondo piano
199
. 
Uno sviluppo positivo del regno di Abdul-Hamid II è stato la modernizzazione del 
sistema d’istruzione. Il sultano ha aperto la prima università turca (Darulfünun- 
l’Università d’Istanbul di oggi) e molte scuole professionali, che, paradossalmente, sono 
diventate il terreno di formazione per una nuova generazione di intellettuali liberali che si 
opponevano al sultano. Il sistema educativo moderno ha aumentato il tasso di 
alfabetizzazione e il numero di lettori della stampa e della letteratura, però, i giovani 
educati rifiutavano tutto quello che era ottomano, ettichetandolo come arretrato, inutile e 
anche vergognoso. Secondo Kemal H. Karpat, queste evoluzioni sono state la conseguenza 
della scissione tradizionale della società in elite e masse, e l’incapacità istituzionale di 
assorbire il crescente numero di burocrati. L’ideologia dominante tra essi era il liberalismo, 
e consideravano l’assolutismo di Abdul-Hamid come il rifiuto della modernità e civiltà200.  
Il sultano è stato destituito nel 1909
201
 dai Giovani Turchi, quali promuovevano un 
programma di modernizzazione basato sulla virtù della scienza, positivismo, e 
nazionalismo etnico influenzato dagli intellettuali turchi dalla Russia. I Giovani Turchi 
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hanno sviluppato una forma di nazionalismo etnico turco quale doveva servire come 
nucleo d’identità dell’Impero ottomano, sull’orlo della disintegrazione202.  
Tuttavia, l’Impero ottomano non poteva essere salvato. I  sultani sono stati immersi 
in un gioco rischioso, la modernizzazione li ha costato più di quanto potevano permettersi, 
motivo per cui hanno preso in prestito dagli europei, portando al fallimento dell’impero. 
D’altra parte il riconoscimento dei diritti delle minoranze e della loro autonomia, ha 
portato ai movimenti d’indipendenza e alla dissoluzione dell’impero203. Dopo molte 
sofferenze causate dalle rivolte interne e guerre straniere, il „grande malato” è morto.  
 
2.3. Al servizio del sogno nazionale turco - il panturchismo e 
l’anatolianismo 
    
    I movimenti nazionalisti turchi hanno emerso secondo Umut Uzer come risultato 
di tre fenomeni: l’indipendenza dei greci, serbi, albanesi, e più tardi degli arabi, ha 
screditato l’ottomanismo e l’islamismo, lasciando il turchismo come l’unica opzione 
praticabile; gli studi linguistici e storici nell’Europa e poi nell'Impero ottomano hanno 
sottolineato l'esistenza di un passato pre-ottomano, pre-islamico turco, segnato da 
realizzazioni militari e  scientifiche; l’immigrazione dei turchi educati dall’Impero russo, la 




Il significato del termine millet è stato cambiato, se all’inizio designava una comunità 
religiosa non musulmana, alla fine dell’Ottocento è cominciato a nominare una comunità 
politica composta dai musulmani. Mentre per i conservatori il millet rappresentava una 
comunità politica prevalentemente religiosa, per i modernisti la nazione ideale era una 
comunità politica laica e mondana. Entrambe le visione erano diverse dall’idea dell’ümmet 
classica, dato che tutti i gruppi degli intellettuali si identificavano politicamente con la 
nazione sulla base della religione o dell’etnia205.  
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 Originalmente il concetto di vatan o patria è stato utilizzato solo nel significato di 
“luogo di nascita” o “domicilio”206, comunque tra 1856 e 1878, quando milioni di 
musulmani da Crimea, Caucaso e Balcani sono stati costretti a lasciare il loro vatan, il 
territorio ha guadagnato importanza e è diventato la patria, un luogo sicuro dove i 
musulmani turchi possono perpetuare la loro fede, la cultura e le tradizioni, ovvero 
l’identità culturale. Gli cosiddetti Muhacir (gli immigranti musulmani) erano consapevoli 
che se l’Impero ottomano sarebbe disintegrato la loro identità religiosa e culturale sarà in 
pericolo. Il principio del hicra, ovevro l'obbligo di migrare verso le terre sotto l'autorità 
musulmana, ha facilitato questo flusso umano verso l’Impero ottomano. Inoltre, un hadis 
di origione sconosciuta enfatizzava l’importanza dell’amore della patria: “Vatan hubb-ul 
min-el-iman” (L'amore della patria è parte della fede), e ha trovato largo consenso, 
soprattutto tra i musulmani della Russia
207
. 
Non è sorprendente che una delle prime ideologie nazionaliste etniche, il 
panturchismo, è nata paradossalmente nella Russia zarista e non nell’Impero ottomano. Il 
panturchismo si è sviluppato come risposta alla politica pan-slava propagata dai russi alla 
fine dell’Ottocento. Quasi 14 milioni di kazaki, tatari, uzbeki, azeri e kirghisi hanno 
resistito alla politica di russificazione e cristianizzazione aggressiva, cercando di 
conservare la loro identità musulmana e turca
208
.  
Le idee originate nell’Impero ottomano e nell’Impero zarista erano molto diverse 
dato il contesto specifico degli imperi e lo statuto dei musulmani: lo Stato ottomano era 
uno Stato islamico indipendente, di fronte a una lenta disintegrazione, mentre nella Russia 
i musulmani sono stati una minoranza sottoposta alla politica d’assimilazione rusa, avendo 
perso i loro diritti politici e culturali. Quindi, nell'Impero ottomano, la questione più 
importanta era la modernizzazione e la sopravvivenza dello Stato, e inizialmente ha 
coinvolto le istituzioni dominanti e i burocrati. Nell’Impero zarista i reformatori islamici 
non hanno cercato di modernizzare lo Stato (che era russo), ma hanno cercato di preservare 
l’identità culturale, i legami con la patria e la lingua della comunità209. 
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L’ideologia panturca promuoveva l'unità di tutti i parlanti della lingua turca sotto la 
guida della Turchia
210
, essendo caratterizzata come profondamente irredentista e 
nazionalista
211
. L'emergenza del nazionalismo turco è stata influenzata dagli studi europei 
di turcologia dell’Ottocento.  La turcologia studia le origini asiatici del popolo turco,  il 




Le élite dei servizi di intelligence di Gran Bretagna, Francia, Germania, Austria e 
altri paesi europei hanno incoraggiato il nazionalismo turco a loro vantaggio. L'obiettivo 
era quello di reindirizzare l'espansione turca dall'Europa all'Impero russo, dove vivevano 
milioni di parlanti della lingua turca. Così, l'Europa si avrebbe liberato dal rischio 
dell’espansione ottomana, per di più, un conflitto russo-ottomano avrebbe indebolito le due 
potenze, il vincitore essendo l'Europa
213
.  
Secondo Kaveh Farrokh il panturchismo era uno strumento di manipolazione dei 
turchi al fine di raggiungere gli interessi occidentali, affermando che e il „padre” 
dell’ideologia è stato il professore ungherese Arminio (Hermann) Vamber, consigliere del 
sultano tra 1857 e 1863, e agente del servizio segreto britannico. Si ritiene che egli 




Il primo ideologo riconosciuto del panturchismo è stato il tataro Ismail Gasprinski 
(1851-1914) da Crimea. Egli ha fondato nel 1883 il giornale Tercüman (L’Interprete) che 
diffondeva le idee di rivitalizzazione culturale delle comunità musulmane e il nazionalismo 
etnico
215. Gasprinski è stato il primo a promuovere „l'unità del linguaggio, del pensiero e 
degli atti” dei turchi dell'Impero zarista216. Tuttavia, l'unità promossa non ha incluso il 
legame politico, ma solo l’unione culturale e religiosa. Oltre all’Islam e al nazionalismo 
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etnico, il tataro di Crimea era il sostenitore dell'idea di occidentalizzazione, esprimendo il 
bisogno di modernizzazione dell'Impero Russo, al fine di assicurare i diritti dei turchi. Le 




Probabilmente l'esponente più importante del panturchismo russo è stato Yusuf 
Akçura (1876-1935), un tataro dalla regione di Volga. Il suo articolo Üç teri siyaset (Tre 
sistemi politici), pubblicato in 1904 nella rivista Türk è considerato un manifesto del 
panturchismo, a favore del nazionalismo turco di origine etnica. Se l’élite ottomana 
tradizionale ha respinto le idee di Akçura, i Giovani Turchi li hanno adottato e anche 
trasformato in politica statale, considerando che l'impero dovrebbe allargarsi verso l’est per 
compensare le perdite di territorio nell’Africa e nell’ Europa. Volendo realizzare il sogno 




Per quanto riguarda lo spazio ottomano, l’amore per il vatan è stato definito da 
Namık Kemal, chi ha promuovato il patriottismo attraverso la sua prima opera teatrale la 
Vatan Yahut Silistre
219
 (Patria o Silistre). Per Kemal l'amor di patria era un dato da Dio, un 
sentimento superiore originato nella fede islamica e nella storia. Di conseguenza, egli 
definiva l’identità ottomana attraverso l’appartenenza islamica e turca. La patria di Namık 
Kemal è stata il territorio dello Stato (Devlet) mentre la nazione (millet) rappresenta la 
comunità dei musulmani ottomani, guidati dai turchi
220
. 
Il più influente ideologo del panturchismo culturale nell’Impero ottomano e anche 
il „padre” dell’identità turca è stato Ziya Gökalp (1876-1924),  membro del 
Comitato dell'Unione e Progresso
221
. Egli è il creatore del nazionalismo culturale turco, 
considerando che le forze unificanti d’una nazione sono l'istruzione e la cultura222.  Gökalp 
fa la distinzione tra la cultura (hars) e la civilizzazione (uygarlık)223– mentre la 
civilizzazione, rispettivamente, la scienza e tecnologia, possono essere importati 
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L’autore turco distingueva anche tra i termini Türk (turco) e Türkiyeli (nativo della 
Turchia), affermando che non tutti i nativi di Turchia sono turchi, mentre non tutti i turchi 
sono nativi di Turchia. In altre parole, essendo un nativo di Turchia è una questione di 
cittadinanza, mentre essendo un turco è una questione di nazionalità. Secondo Gökalp lo 
Stato è il totale delle persone chi hanno cittadinanza comune, il termine comunità si 
riferisce a un gruppo religioso, mentre la nazione designa un’unione culturale. Quindi, la 
nazione non è sinonima dello Stato, la religione o la razza. La nazione turca è una 
comunità con una cultura comune, basata sulla lingua e sulla religione
225. L’autore ha 
respinto l’idea del nazionalismo etnico: le etnie sono bassate sull’origine e l’eredità e non 
hanno nulla in comune con i tratti sociali, le emozioni e i pensieri come hanno la lingua, la 
religione, la moralità, l’estetica, la politica, la legge e l’economia226. Di consequenza, la 
nazione includeva tutti i musulmani parlanti della lingua turca. 
Ziya Gökalp cercava di trovare una via di mezzo fra turchismo, islamismo e 
occidentalismo, rispettivamente tra modernità e tradizione, tra materialismo occidentale e 
spiritualità orientale. Nelle sue parole: «I turchi sono di una civiltà sciamanica, gli studiosi 
delle Madrasa di civiltà islamica, e i laureati moderni sono di civiltà occidentale»
227
. Per di 
più, anche la lingua giocava un ruolo importante nella definizione dell’identità dei turchi: 
«Nazione turca che parla il turco, comunità musulmana che si prega in arabo, e civiltà 
occidentale che comunica in francese»
228
. Quindi, la nazione turca era turca in lingua e 
nazionalità, islamica in religione, e occidentale dal punto di vista della civiltà. 
Secondo Ayşe Kadıoğlu, le idee di Gökalp rappresentavano un passaggio dal 
razionalismo del periodo di Tanzîmât ispirato dell'Illuminismo europeo al pensiero 
romantico dei filosofi tedeschi dell’Ottocento, accettando la realtà trascendente della 
società identificata con la nazione, e non con la ragione individuale. Inoltre, il compito più 
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urgente dei turchi era di svegliare come una nazione al fine di adattarsi alle condizioni 
della civiltà contemporanea, mentre la sociologia doveva trovare quali sono gli elementi i 
turchi hanno o mancano per essere una nazione moderna
229
.  
Gökalp sosteneva l'idea di ristrutturazione top-down della società utilizzando i 
metodi autoritari, in conformità con gli elementi della cultura nazionale, quali a suo parere 
rappresentavano l'anima della macchina chiamata Stato. In questo contesto, l’élite giocava 
un ruolo importante: di educare le masse e definire l'identità nazionale nello spirito della 
cultura nazionale e delle valori della civiltà occidentale
230
. 
L’educazione era di vitale importanza per l’emergenza della nazione: essa 
trasmetteva e transformava la cultura - ovvero il totale dei giudizi di valore -, e la scienza - 
ossia il totale dei giudizi di fatti - , nelle abitudini degli individui della nazione. Gökalp non 
credeva che i migliori principi dell’educazione sono quelli promossi nell’Occidente. 




Gökalp era anche un femminista, promuovendo l’ugulianza dei generi, affermando 
che nelle tribù turche pre-islamiche, gli uomini e le donne hanno governato e sono vissuti 
insieme come uguali. Per diventare di più turca, la nazione turca doveva conceredere i 
diritti politici e civili alle donne.  In questo modo, la nazione potrebbe raggiungere il 




 Un’altra forma di nazionalismo turco è stato l’anatolianismo, o anadoluculuk. Il 
movimento ha emerso come una reazione al panturchismo nei primi anni della Grande 
Guerra. Gli anatolianisti, in maggior parte studenti, pubbicavano la rivista Anadolu 
Mecmuası (Anatolia Review) tra 1919 e 1925. La loro idea fondamentale era che il 
nazionalismo potrebbe diventare una realtà solo all'interno di un territorio chiaramente 
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233. Dunque, l’identità della nazione turca era fortemente collegata alla patria 
anatolica e ai popoli anatolici, respingendo l’identificazione etnica o razziale234.  
Secondo gli anatolianisti l'identità etnica non era sufficiente per definire una 
nazione. Il loro ragionamento era che anche se  gli anatolici, azeri, turchi di nord e turchi 
dal Turkestan erano tutti senza dubbio di etnia turca; essi non facevano parte dalla stessa 
nazione. Quindi, per formare una nazione, non solo la cultura degli individui ma anche la 
loro patria dev’essere comune. Per questo motivo, gli anatolianisti includevano 
l'identificazione con la patria nella definizione della nazione. La storia nazionale doveva 
tracciare la storia di un popolo in un certo territorio
235
. Dunque, per gli anatolianisti la 
storia che i turchi hanno creato nella loro patria, nell'Anatolia, iniziata con la Battaglia di 
Malazgirt (1071) era l’unica importante. Per di più, questa storia non dovrebbe essere 
separata dall’Islam236. 
Anche la visione anatolianista ha operato all'interno della narrazione storica 
organicista, il movimento sembrava sottolineare il mosaico culturale della nazione turca. 
Comunque, gli anatolianisti consideravano che i turchi sono stati il popolo più forte e 
influente, riusciendo a turchizzare le popolazioni locale, senza perdere nessun elemento 
della cultura turca nella miscella anatolica dei popoli e culture. Secondo Halikarnas 
Balıkçısı, uno degli anatolianisti più famosi, i turchi sono stati mescolati con le popolazioni 
locali e hanno diffuso la lingua turca in Anatolia. Balıkçısı considerava che Anatolia è stata 
indipendente per più di 700 anni solo grazie ai turchi
237
.  
Un problema intellettuale della visione anatolianista è la difficoltà di determinare le 
frontiere dell’Anatolia. Dal punto di vista geografica Istanbul e Tracia, la parte europea 
della Turchia non appartengono all’Anatolia. Si può parlare di una patria turca senza 
Istanbul? Sia nel tempo degli ottomani che e nei primi anni della repubblicana Anatolia e 
Rumelia (Tracia) sono stati visti come due aree geografiche diverse, anche Atatürk ha 
chiamato la sua organizzazione di resistenza l'Associazione per la Difesa dei Diritti in 
                                                          
 
233
 Meral Ugur Cinar, Collective Memory and National Membership. Identity and Citizenship Models in 
Turkey and Austria, Palgrave Macmillan, Londra, 2015, p. 21. 
234
 Markus Dressler, Writing Religion. The Making of Turkish Alevi Islam, Oxford University Press, Oxford, 
2013, p. 172. 
235
 Meral Ugur Cinar, op. cit., p. 21-22. 
236
 Berrin Koyuncu-Lorasdağı, “On the Question of Islam and Nationalism in Turkey”, Ayşe Kadıoğlu, E. 
Fuat Keyman, Symbiotic Antagonisms: Competing Nationalisms in Turkey, University of Utah Press, Salt 
Lake City, 2011, p. 158. 
237




Anatolia e Rumelia (Anadolu ve Rumeli Müdafa-i Hukuk Cemiyeti). Per di più, come visto, 
l’Anatolia è anche il territorio nativo dei greci e armeni238.  
La narrazione storica ufficiale degli anni 1920 e 1930 ha cercato di conciliare le 
due ideologie nazionaliste turche, l’anatolianismo e il panturchismo. Così, il panturchismo 
è sopravvissuto attraverso l’enfasi posta sull’origine central-asiatica dei turchi e il loro 
presunto ruolo civilizzatore, mentre l’anatolianismo è stato presente attraverso 
l’identificazione con il territorio dell'Asia Minore. Di conseguenza, la nuova narrazione 
storica organicista ha abbracciato le due ideologie rinunciando agli aspetti “scomodi”239.  
 
2.4.  La sindrome di Sèvres – costruendo un nuovo “sé” sulla paura  
 
2.4.1. Breve contesto storico 
 
Le origini dell’identità e della cultura turca possono essere trovati nella storia- sia 
pre-islamica che ottomana-, comunque il nazionalismo turco o per meglio dire i 
nazionalismi turchi- pan-turchismo, anatolianismo, nazionalismo kemalista-, e infine 
l’emergenza dello Stato turco moderno appartengono a una epoca più tardiva, essendo 
fortemente influenzati dalle guerre dall’inizio del Novecento240.  
A partire del Ottocento l’Impero ottomano ha subito perdite territoriale importante, 
soprattutto a seguito delle sconfitte degli eserciti ottomani nel tempo delle Guerre 
Balcaniche e la Grande Guerra, mentre i movimenti nazionalisti hanno portato alla 
formazione di nuovi stati nei Balcani (Serbia e Grecia)
241
. Solo durante le Guerre 
Balcaniche l’Impero ha perso 69 per cento della sua popolazione e 83 per cento dei territori 
europei, il senso di vulnerabilità raggiungendo l’apice242.  
L’Impero ottomano non esce solo come perdente dalla Prima Guerra Mondiale, ma 
l’Armistizio di Mudros del 30 ottobre 1918 firma la sua scomparsa simbolica, anche se 
negli atti l’Impero ottomano è tuttora uno Stato indipendente243. La convenzione negoziata 
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a bordo della nave Agamennone
244
 contiene condizioni molto duri per gli ottomani: 
l’esercito dell’impero è stato ridotto a cinquantamila effettivi245, l’armistizio ha imposto la 
libera circolazione sul Bosforo e sui Dardanelli e riconosciuto il diritto degli Alleati di 
mantenere le truppe negli Stretti. Inoltre, le forze dell’Intesa sono stati autorizzati a 
occupare le provincie con popolazione armena nell’Anatolia orientale e anche alcune zone 
strategiche a scelta. Questa clausola era particolarmente inquietante, perché è stata definita 
vagamente permettendo gli abusi
246
.  
Per gli europei, il declino dell’Impero, chiamato nell’epoca „il grande malato 
d’Europa”247, constituiva un’opportunità di rafforzare la propria influenza e la potenza. La 
possibile partizione dei territori ottomani è diventato una questione importante per le 
grande potenze, chiamata la „questione d’Oriente”248.  
 La „questione d’Oriente” diventa la „questione turca” dopo la prima guerra 
mondiale, quando il popolo turco vive il trauma e l’umiliazione di aver perso la maggior 
parte del territorio
249
. Gli eventi hanno un forte eco nella società turca, sono stati formati 
gruppi di resistenza locale per la difesa dei diritti, anche se inizialmente dispersi, contro i 
greci - ai quali i vincitori della guerra hanno concesso territori ottomani - e contro 
l’occupazione straniera dell’impero. Mustafa Kemal ha transformato queste associazioni di 
difesa in un movimento nazionalista unitario. A tale riguardo ha organizzato i Congressi di 
Erzurum (23 luglio 1919) e di Sivas (9 settembre 1919), durante le quale tutti i gruppi di 
resistenza vengono riunite in un’organizzazione chiamata Società per la difesa dei diritti 
dell’Anatolia e della Rumelia250.    
La costa del Mar Egeo era minacciata dall’invasione greca, l’Anatolia orientale e la 
Cilicia dagli Armeni, mentre gli Alleati hanno occupato Istanbul il 16 marzo 1920. In tale 
contesto comincia la guerra di liberazione nationale nell’Anatolia, condotta dai turchi 
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. Il 23 aprile 1920 si costituisce la Grande Assemblea Nazionale ad Ankara, 
per dare base legale e legittimità al movimento nazionalista. Il problema centrale era di 
assicurare l’indipendenza e l’integrità del Paese, ma il consenso si fermava qui. Le voci 
dell’Assemblea erano diversi: c’erano riformatori, radicali e conservatori, intellettuali laici 
e uomini di religione e anche simpatizzanti del comunismo. Quindi, ci sono state dispute 




La situazione è stata peggiorata dal Trattato di Sèvres, firmato il 10 agosto 1920, tra 
le potenze vincitrice e l’Impero ottomano. Gli ottomani hanno perso le province arabe, la 
Tracia orientale, le regione di Smirna, le isole dell'Egeo e il Dodecaneso. Il territorio curdo 
guadagna l’autonoma, inoltre i curdi ottengono la promesa d’indipendenza del Kurdistan 
entre un anno, l’indipendenza d’Armenia è riconosciuta entro confini da stabilire, gli Stretti 
vengono sotto controlo degli Alleati e le capitolazioni sono restaurati
253
.  
Il Trattato firma la dissoluzione dell’Impero Ottomano, riducendo il territorio della 
Turchia a uno piccolo Stato nel cuore dell’Anatolia, situato tra Grecia e Armenia, con 
confini incerti. Il Trattato fu considerato una pace “morta” anche da Alleati, sapendo che la 
firma dell’impero non ha valore, dato che la legittimità del sultano è stata contestata. 
D’altronde, i turchi si rendono conto che non c’è altra opzione che lottare per 
l’indipendenza e che l’Intesa non avrebbe fatto nessuna concessione agli ottomani254. Gli 
europei hanno sostenuto tutti i movimenti nazionalisti contro gli ottomani, tranne il 
nazionalismo turco, dunque la lotta di liberazione nazionale è stata in grande misura un 
atto di “autodifesa”255.  
Tra 1919 e 1921 i kemalisti combattevano contro gli armeni e hanno liberato 
l’Anatolia Orientale e la Cilicia256. Le vittorie contro i greci di Inönü e di Sakarya nel 
1921, seguita dalla liberazione di Izmir nel 1922, hanno convinto le potenze occidentali a 
ritirarsi da Istanbul e firmare un nuovo trattato di pace a Losanna il 24 luglio 1923, 
determinando i confini dello Stato turco
257
. Dopo la battaglia di Sakarya il popolo assegna 
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il titolo di Gazi „il Vincitore” ad Atatürk258. Il Gazi ha transformato i turchi dai perdenti in 
vincitori. Nel 1923 è stato fondato il Partito Popolare, ossia il futuro Partito Reppublicano 
del Popolo e il 29 ottobre dello stesso anno è stata proclamata la Reppublica turca, con 
Mustafa Kemal come presidente e Ismet Pasha primo ministro.
259
 
2.4.2. Sèvres, kemalismo e identità  
 
Anche se il Tratatto di Sèvres ha avuto una breve vita, constituisce una pietra 
miliare per la nazione turca, il nazionalismo kemalista essendo l’espressione dell’esistenza 
di una nazione turca risvegliata dall’accordo internazionale260. La paura indotta dal rischio 
di essere assediati dai nemici interni ed esterni, dal sentimento di vulnerabilità e dalla 
diffidenza verso gli altri ha svolto un ruolo decisivo nella costruzione dell'identità 
nazionale turca. Non sorprende quindi che l'isolamento, il tradimento e il martirio sono 
stati temi centrali del nazionalismo turco
261
. Conoscere la propria identità nazionale era 
secondo Atatürk di vitale importanza per la sopravvivenza dello Stato. Nelle parole del 
leader turco: “Le nazioni che non riescono a trovare la propria identità nazionale sono le 
prede di altre nazioni”262.  
L’emergenza dell’identità turca kemalista è strettamente connessa al territorio 
statale, questo essendo il punto di partenza per il nazionalismo kemalista, un „nazionalismo 
dei confini statali” nelle parole di Omer Taspinar263. Sin dai primi anni della guerra 
d’indipendenza il kemalismo si è dedicato al processo di nation-building entro i confini del 
futuro Stato. Il Misak-ı Millî – il Patto Nazionale adottato nel gennaio 1920 dai nazionalisti 
ha già stabilito i confini approssimativi della patria turca
264
: i territori abitati nel maggior 
parte dagli ottomani musulmani (uniti dalla religione, razza e scopo) sono stati considerati 
territorio nazionale, per quanto riguarda le regione arabe, la Tracia occidentale e anche le 
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viyalet Batum, Kars e Ardahan, che erano sotto dominio russo tra 1878 e 1918, il loro 
destino sarebbe stato determinato dal plebiscito
265
.  
Secondo Mustafa Kemal Atatürk il ruolo del nazionalismo è la lotta per la felicità e 
lo sviluppo della nazione turca entro i confini della patria. A parere del leader turco la 
madrepatria turca è stata abbandonata, paragonandola a una tomba, che nascondeva 
numerosi tesori ancora scoperti. Per quanto riguarda il sogno pan-turco dell’unità di tutti i 
turchi sotto l’ombrello della mezzaluna, Atatürk lo ha respinto, considerandolo un'utopia. 
Il leader ha respinto anche la unione religiosa, ovvero il pan-islamismo, e considerava che 
tutte queste politiche porteranno alla scomparsa della nazione turca. Di conseguenza, il 
nazionalismo turco non era irredentista, essendo basato sulla piena indipendenza all’intero 
dei confini nazionali, rispettivamente sul non coinvolgimento delle potenze straniere negli 
affari interni dello Stato turco
266
.  
Mustafa Kemal voleva creare una società turca unitaria senza divisioni sociali, 
etnici o religiosi. L’ideale kemalista è stato una democrazia razionale con cittadini educati, 
leali alla patria e alla causa nazionele turca. Il multiculturalismo ereditato dall’Impero 
ottomano, però, mostrava un’altra realtà caraterizzata dal diversità.  Di consequenza, il 
regime ha cercato di eliminare tale diversità, omogeneizzando la società e adottando una 
definizione autoritaria del kemalismo
267
. Il nazionalismo kemalista svolgeva il ruolo dello 
scudo di difesa contro l’imperialismo268, al quale agenti sono state considerate le 
minoranze.  
Anche se Ataöv ha affermato che il nazionalismo turco favorisce i movimenti di 
liberazione nazionale e rispetta il patriottismo degli altri
269, i fatti ci mostrano un’altra 
realtà, quando si tratta delle minoranze. Le comunità etniche e religiose dell'ex impero 
sono stati discriminati a causa del nazionalismo radicale che non permetteva la coesistenza 
pacifica dei turchi con le popolazioni diverse
270
.  
Secondo Valérie Amiraux «Alle basi dello Stato turco troviamo un ideale etnico 
puramente turco-, tanto che in suo nome vengono legittimate le politiche di repressione di 
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tendenze rivali, sia separatiste si universaliste»
271
. I kemalisti hanno provato a turchizzare 
tutti gli elementi non-turchi, trovando inspirazione nelle politiche d’assimilazione etniche 
delle confederazioni tribale mongolo-turche, quali hanno assimilato molti elementi etnici 
esogeni (indoeuropei, cinesi, persiani o arabi)
272
. Per di più, l’identità kemalista ha 
incorporato l’Islam sunnita “secularizzato” e modernizzato273.  
L’omogeneizzazione etnica aveva il ruolo di creare una popolazione “compatibile” 
con lo Stato-nazione turco, mentre il legame religioso era un’eredità del sistema ottomano 
dei millet, quale sottolineava le diferenze religiose tra i soggetti ottomani. Inoltre, molte 
persone - vale menzionare gli armeni e i greci - sono state deportate e costrette a lasciare le 
loro case per fare possibile il sogno kemalista
274
.  
Comunque, il nazionalismo „ufficiale” sottolinea la fedeltà constituzionale come 
fonte di legittimità, assigurando il legame tra territorio e cittadino. Negli anni ’50 
Süleyman Demirel ha tentato di eliminare i connotazioni razziali ed etniche del 
nazionalismo ufficiale, usando l’esspresione “citadinanza costituzionale” similare al 
“patriotismo costituzionale” di Habermas275. 
Secondo i kemalisti la nazione era uguale allo Stato, e non c’era nessuna differenza 
tra l’interesse nazionale e l’interesse dello Stato. La società turca era considerata un tutto 
organico, omogeneo, indivisibile. Il modelo di cittadinanza repubblicana garantiva i diritti 
politici, ma l’enfasi è stata posta sugli obblighi è non i diritti, l'interesse nazionale veniva 
prima dell’interesse dell'individuo e la sovranità dello Stato prima dell'autonomia 
individuale. Per i kemalisti la cittadinanza non era una categoria liberale basata sui diritti, 
ma un elemento morale quale serviva alla creazione di un'identità laica e nazionale 
compatibile con la modernità
276
.  
I giovani turchi sono stati educati già dai primi anni della repubblica sul loro ruolo 
di cittadini, mentre i Paesi europei hanno introdotto solo recentemente nel programma 
scolastico corsi sulla cittadinanza, in parte per compensare l’interesse ridotto dei giovani 
nei processi politici. L’obiettivo di questa formazione era la costruzione di un’identità 
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Nel 1926 uno dei principali obiettivi del programma era quello di „formare dei 
buoni cittadini”, mentre nel 1929 è stata la preparazione fisica e psicologica degli allievi 
per diventare cittadini turchi, e nel 1936 è stata la formazione dei cittadini repubblicani, 
rivoluzionari e laici. Nel 1933 il profilo del cittadino modello era una persona che conosce 
bene il suo Paese, ama la patria e la libertà, rispetta i diritti e la giustizia, obbedisce alle 
leggi e è sempre pronto a sacrificarsi per la sua famiglia e il suo Paese. Per sviluppare la 
coscienza nazionale e lo spirito patriottico tra i giovani, sono stati introdotti corsi di 
educazione civica, il saluto alla bandiera e le feste nazionale erano celebrate con pompa. I 




Nella teoria l’identità turca era inclusiva. Secondo Mustafa Kemal «Il popolo della 
Turchia, che hanno fondato lo Stato turco, sono chiamati la nazione turca»
279
, aggiungendo 
il pasato commune e la volontà di vivere insieme come elementi dell’identità nazionale. 
Inoltre, anche il “Nuovo Statuto” adottato dal secondo congresso del CHP ha sottolineato 
che il legame più forte tra i turchi è la “unità dei sentimenti e l'unità delle idee”. Un altro 
elemento dell’identità turca era la lingua, tutti gli parlanti della lingua turca essendo parte 
della nazione e cittadini dello Stato turco. Quindi i musulmani non-turchi erano considerati 
parte della nazione, nel caso in cui sarebbero stati assimilati. A tale riguardo nel 1920 il 
governo ha introdotto il sistema educativo esclusivamente nella lingua turca e ha vietato 
l'identificazione etnica. Gli immigrati provenienti da Caucaso, Mar Nero, Balcani e Mar 
Egeo sono stati assimilati rapidamente, abbandonando la loro cultura. Però, l’articolo 88 
mostrava i limiti dell’inclusione, gli armeni, gli ebrei e i greci erano considerati Kanun 
Türkü, rispettivamente turchi per legge, o turchi per cittadinanza, essendo notato che non 
tutti i cittadini erano parte della nazione
280
.  
Nonostante il carattere laico dello Stato kemalista e anche se il trattato di Losanna 
ha garantito i diritti delle minoranze non musulmane - solo tre di loro, rispettivamente, gli 
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ebrei, gli armeni e la comunità greco-ortodossa, sono stati riconosciuti ufficialmente dallo 
Stato, mentre i cristiani assiri, i protestanti, i cattolici e le altre minoranze non musulmane 
non si godevano di protezione legale
281
. Inoltre, i non musulmani sono stati soggetti a una 
politica discriminatorie, essendo esclusi dall’amministrazione, dalla politica e dall’esercito. 
Il grado d’esclusione delle minoranze dalla nazione si rifletta nella dichiarazione di  
Mahmut Esat Bozkurt, il ex-ministro di giustizia turco in 1930: «La Turchia è la terra dei 
turchi. Coloro che non sono discendenti turchi autentici hanno un solo diritto in questo 




2.4.3. La paura dell’alterità. „I turchi non hanno altri amici oltre ai turchi” 
 
La paura delle cospirazioni contro la Turchia condotte dagli attori internazionali e 
anche dalle minoranze è spesso e chiamata la „sindrome di Sèvres”, indicando la 
convinzione che la comunità internazionale, e particolarmente il mondo occidentale, vuole 
applicare i termini del Trattato di Sèvres alla Turchia, rispettivamente vuole dividere la 
reppublica turca negli Stati etnici più piccoli
283
.  
Il pericolo dal tempo della guerra d’indipendenza non esiste mai, o almeno i rischi sono 
minusculi. Tuttavia la paura esiste. Secondo Jerrold M. Post, le nazioni hanno bisogno di 
nemici, quando il nemico reale scompare sarà creato un nemico immaginario e in alcuni 
casi la memoria del vecchio nemico perpetua, dando l’impressione di continuità delle 
ostilità. La psiche umana per la sua natura ha paura dello sconosciuto e dei stranieri e cerca 
il familiare. La fondazione psicologica della nazione si trova nel definizione del familiare e 
nel sensazione di comfort, ma ha bisogno anche del sconosciuto, del straniero per 
distinguersi. In tale processo il “sé” è idealizzato mentre l’altro è demonizzato. Questo tipo 
di identificazione ha creato non solo un ricca letteratura nazionale ma anche le condizioni 
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necessari per le politiche e gli attitudini xenofobi, le guerre e i massacri. Siamo legati a 
quelli che odiamo, senza loro il nostro sé idealizzato sarebbe in pericolo
284
. 
Inoltre, l’omogeneità culturale è vista come una regola per l’esistenza della nazione 
turca, mentre la diversità e le minorità esistono come fattori sociali indesirabili
285
, ma 
necessari per rafforzare l’unità nazionale. Le cospirazioni hanno il ruolo di unificare gli 
interessi disparati contro un nemico domestico o estero, quale diventa il male assoluto. I 
gruppi identitari quali si sentono minacciati sono i primi a cadere nella trappola delle 
cospirazioni. In questo modo, le cosidette “vittime” acquistano un senso di scopo, missione 
e identità. La vulnerabilità delle masse è stata utilizzata per vantaggi politici, 
particolarmente, dall’estrema destra e sinistra286.   
Benché, generalmente le cospirazioni siano le armi degli attori politici deboli, quali non 
hanno accesso al processo decisionale
287
 e costruiscono e propagono una visione distorta 
del mondo per spiegare il loro insuccesso, quando necessario esse sono utilizzate anche 
dagli attori politici potenti
288
. Dal punto di vista della psicologia la gente crede in 
cospirazioni quando si sente alienata, debola, quando il mondo reale è troppo complesso di 
capire e le cospirazioni lo semplificano, od offrono una spiegazione ai loro problemi e 
anche le giustificazioni per la loro ostilità
289
. La debolezza dei paranoici è sottolineata 
anche da Hofstadter: «Siamo tutti sofferenti della storia, ma il paranoico soffre due volte 




La memoria traumatica del transizione dall’impero allo Stato-nazione – compreso 
l’episodio di Sèvres - ha causato e portato alla perpetuazione di un’immagine stereotipata 
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delle minoranze, viste attraverso l’immaginario nazionale e sospetate di cospirazioni 
contro la nazione
291
. I non musulmani, sia quelli che hanno vissuto nel Paese per secoli che 
i nuovi arrivati, sono visti come fonti di minaccia, come agenti delle potenze straniere 
quale cercano di smembrare la Turchia. La „Sèvres-fobia”, o l'egemonia della paura 
domina la mentalità degli turchi
292
. In tale contesto la questione curda e anche l’identità 
curda sono viste come creazioni imperialisti al fine di distruggere la Turchia
293
.  
La sopravvivenza dello Stato resta uno dei temi centrali del nazionalismo turco. La 
convinzione che “I turchi non hanno altri amici che i turchi” ha creato un terreno fertile per 
le teorie del complotto
294. Per di più, il sistema d’istruzione nazionale perpetua l’idea 
dell’isolamento e solitudine dei turchi in un mondo pieno di nemici, nascondendo dati 
storici che hanno il potenziale d’affettare l’indivisibilità dello Stato e della nazione295. 
La paranoia è ancora viva, come si può notare nell’atteggiamento verso le minoranze e 
nelle interpretazioni della politica internazionale, particolarmente europea
296
, essendo 
organizzate anche conferenze sulla presunta attualità dei pericoli rappresentati dal Trattato 
di Sèvres. Un esempio in tal riguardo è la conferenza “Trattato di Sèvres- il decreto di 
esecuzione della nazione turca riscritto” 297, dove nel discorso d’apertura Durhasan Koca 
ha dichiarato, che dopo la morte di Mustafa Kemal, le potenze straniere hanno cercato di 
“rianimare” i termini del trattato del 1920, mirando a transformare la Turchia in una 
federazione e anche a rimuovere i turchi dalla storia dell’Asia Centrale, usando la 
propaganda del progresso, europeizzazione e democrazia
298
.  
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Oggi, come pure nei primi anni della Repubblica, il nazionalismo è una sorta di carta di 
legittimità per qualsiasi richiesta politica
299
. Coloro che non sono nazionalisti, o che 
esprimono appartenenza ad altri grupi identitari che il musulmano-turco e difendano i 
diritti delle minoranze sono considerati traditori o bölücü (separatisti). L’attaccamento al 
territorio nazionale, la paura della scomparsa e perdità dell’identità suscita paura e 
diffidenza in relazione con gli “altri”. La fobia di Sèvres svolge un ruolo importante nella 
conservazione della definizione esclusiva dell'identità turca basata su etnia e religione. 
 
2.5.  La santa Turchia laica di Kemal 
 
La cosiddetta „Sèvres-fobia” ha giocato un ruolo importante nella formazione 
dell’identità turca. Tuttavia, paradossalmente, l’Occidente non è stato solo l’alterità, il 
„nemico” dei turchi, ma ha rappresentato anche un modello di sviluppo. Il kemalismo, 
l'ideologia ufficiale dello Stato turco, ha cambiato essenzialmente la società, la cultura,  la 
politica e l’economia turca, mettendo la reppublica neonata tra l’Oriente e l’Occidente. 
Grazie ai principi di Atatürk, nel posto del defunto Impero ottomano è nata una nazione 
forte. 
Secondo Metin Heper e Nur Bilge Criss, originalmente il kemalismo è stato una 
visione del mondo, una filosofia politica che ha previsto l'occidentalizzazione dello Stato 
turco, trasformata in ideologia solo dopo la morte di Atatürk, dalla burocrazia statale, 
l'esercito e il Partito Repubblicano- gli autoproclamati custodi dell'ordine kemalista
300
. 
Paul Dumont ritiene che sebbene negli anni 1920 e nel prima parte degli anni 1930 il 
kemalismo sia stato una pratica politica spontanea, adatta alle necessità e alle circostanze 
del tempo e non una dottrina coesiva scritta su carta, alla fine degli anni 1940 è diventato 
un’ideologia influente301.  
I principi di Atatürk, le sei chiavi di volta del kemalismo, il repubblicanesimo, il 
nazionalismo, il populismo, il riformismo/rivoluzionarismo, il laicismo e lo statalismo 
sono stati adottati al III Congresso del Partito Popolare Repubblicano (CHP) e il 5 febbraio 
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1937 sono stati incorporatati nella Costituzione turca. Le sei frecce sullo stemma del CHP 
simbolizzano i principi del „padre” dei turchi302. 
Il repubblicanesimo ovvero la sovranità del popolo è stato adottato il 29 ottobre 
1923, con la proclamazione della Reppublica Turchia
303
. Per quanto riguarda il sistema 
giuridico e organizzativo, il reppublicanesimo risale al 1920, quando è stata costituita la 
Grande Assemblea Nazionale di Ankara. Per Atatürk la reppublica significava uno Stato 
democratico, dove la volontà del popolo è stata rappresentata nel Parlamento. Il leader 
turco ha cercato di adottare il sistema democratico bipartitico, ma senza successo
304
, dato 
che il partito di opposizione ha attrato non solo liberali ma anche fanatici religiosi
305
. 
Il repubblicanesimo si è sviluppato in stretta relazione con il nazionalismo turco. 
Come visto, lo sviluppo del nazionalismo turco è stato influenzato dalle idee del 
panturchismo, l’anatolianismo, il turchismo culturale di Ziya Gökalp è del cosiddetto 
„sindrome di Sèvres” 306, restando fondamentalmente irredentisto.  
Il populismo esaltava l’omogeneità sociale, senza privilegi o differenze di classe307. 
Atatürk ha ricorso al populismo, essendo influenzato dalle sue letture di storia e filosofia, 
concludendo che il popolo è la fonte di ogni tipo di autorità e potere. Per quanto riguarda il 
popolo turco, secondo il leader della guerra d’indipendenza esso era composto da 
lavoratori poveri, chi lottavano per l'indipendenza. Il popolo di Atatürk non apparteneva a 
una certa classe sociale, ma si è basato sulla cooperazione tra i diversi strati sociali. 
Tuttavia, il leader turco non esitava a dichiarare il suo affetto per i contadini, quali erano i 
produttori e i proprietari della Turchia moderna
308
. 
Il riformismo o rivoluzionarismo disegnava la volontà nazionale di sviluppare senza 
esitazioni o paura
309
. Il principio sottolinea la natura dinamica della società turca
310
. Lo 
scoppo della rivoluzione turca era il passaggio da un Paese in rovina a una società moderna 
organizzata in uno Stato di tipo occidentale, mentre il riformismo mirava a adottare uno 
stile di vita occidentale e garantire la libertà e la prosperità dei cittadini. La uguaglianza di 
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genere, la purificazione della lingua e la ridefinizione della storia nazionale, le arti e la 
musica, il progresso tecnologico hanno servito proprio ai questi obiettivi
311
. 
Lo statalismo è stato adottato ufficialmente nel 1931, anche se lo Stato ha esercitato 
la sua influenza nell'economia sin dalla proclamazione della Repubblica. Atatürk 
considerava che solo nazionalizzando il settore finanziario, le imprese e gli istituti pubblici, 
la Turchia potrebbe aggiungere il livello degli Stati sviluppati. Lo sfruttamento delle 
risorse nazionali è stato accompagnato dalla pianificazione economica
312
. 
Le idee di Atatürk sono in gran parte prestiti occidentali. Il leader turco è stato 
influenzato dalle idee del Rinascimento e della Rivoluzione francese nell'adozione del 
repubblicanesimo, dalle opere di Montesquieu e dall'idea di Volksgeist (spirito nazionale) 
dei romantici tedeschi nello sviluppo del nazionalismo turco. La laicità, il populismo e lo 
statalismo sono apparsi per la prima volta nel continente europeo
313
. Quindi non è 
sorprendente che la modernizzazione della Turchia è stata considerato sinonima 
all’occidentalizzazione314315. 
  
2.5.1. Il secolarismo: Un’idea(le), molte definizioni  
 
Il principio più importante adottato da Atatürk è il secolarismo, cambiando 
radicalmente la vita politica, sociale, culturale e anche economica dei turchi. Prima di 
mostrare la specificità del laicismo turco, e necessare definire la laicità. Elizabeth Shakman 
Hurd fornisce una definizione ampia: «Il laicismo identifica qualcosa che si chiama 
“religione” e lo separa dai domini “secolari” dello Stato, dell'economia e della scienza. Il 
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“secolare”, poi, è associato con il mondano o il temporale. Non porta riferimenti evidenti a 
un ordine trascendente o a un essere divino»
316
. 
Secondo Charles Taylor il secolarismo ha tre dimensioni: la prima consiste nella 
separazione tra Chiesa e Stato o l'assenza di Dio dalla politica; la seconda dimensione si 
riferisce allo statuto della religione nella sfera pubblica, Dio/gli dei essendo eliminati dal 
dominio pubblico mentre il “vuoto” lasciato è riempito con “razionalità”, sia che parliamo 
dall’economia, la cultura, l’istruzione, la vita professionale o il tempo libero- questa 
interpretazione porta il laicismo vicino all'ateismo. L’ultima dimensione, ma non meno 
importante, definisce il laicismo attraverso la condizione della fede nella società e richiede 
il passaggio da una società in cui la fede in Dio è assiomatica, a una società in cui la fede è 
un'opzione tra le altre
317
.  
Una distinzione analoga è fatta da José Casanova, secondo chi la secolarizzazione è 
la differenziazione o „emancipazione” delle sfere secolari (Stato, economia, scienza) dalle 
istituzioni e norme religiose, mentre il laicismo significa „il declino delle credenze e 




Il termine „secolare” ha una storia lunga. L'aggettivo „secolare” (dal termine latino 
saecularis) era utilizzato in Europa del Duocento, frequentemente con una connotazione 
negativa, a distinguere tra i cleri religiosi che vivevano in clausura monastica e i cleri 
secolari che vivevano tra la gente. Tre secoli dopo il termine „secolare” ha perso il suo 
significato di „empietà” o „profano”, „secolarizzare” significando rendere qualcosa 




Un passo importante verso la secolarizzazione è stato fatto dalla Riforma, quale ha 
ridotto il ruolo della Chiesa, rendendo l'individuo direttamente responsabile per 
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l'interpretazione della volontà di Dio. Martin Luther ha sfidato l'autorità del papa 
sostenendo che «Il papa non è il capo di tutta la Cristianità (...) Il papa è solo il vescovo e 
pastore delle chiese di Roma»
320
. Egli ha sviluppato anche la dottrina dei due regni che si 
distinguevano come «il (regno) temporale, che governa con la spada e è visibile» e «il 
[regno] spirituale, che governa solo con la grazia e con il perdono dei peccati»
321
. La 
conseguenza della Riforma è stata la liberazione dell'individuo dal controllo e sostegno 
della Chiesa
322
. Le guerre religiose contro la Chiesa cattolica si sono concluse con la Pace 
di Westfalia del 1648, „dando al Cesare quel che è di Cesare” e decretando il principio del 
cuius regio eius religio del 1555, secondo il quale ogni sovrano ha il diritto di determinare 
la religione del suo Stato
323
. Dopo Westfalia la religione è stata privatizzata ed emarginata, 
al fine di garantire l'ordine internazionale
324
. 
Un altro passo importante verso la secolarizzazione è stato fatto nel tempo 
dell’Illuminismo, quando la „ragione” ha liberato gli uomini dalle superstizioni, la Chiesa e 
l’aristocrazia. La „ragione” ha sostituito la religione e diventato il principale strumento per 
la ricerca della verità. La libertà e l’uguaglianza diventano diritti universali alla luce della 
Rivoluzione Francese del 1789, mentre la „razione” era visto come «„il disincanto del 
mondo”, l'emancipazione della società civile e la conoscenza scientifica dal controllo 
religioso, e la privatizzazione della fede»
325
. 
Ma nel contesto del mondo post-Westfalia gli Stati europei hanno perso la loro 
legittimità derivata dalla legge divina. La ricerca della legittimità ha creato un nuovo 
soggetto politico, il cittadino, e una nuova entità qual è la nazione. La neonata nazione è 
stata legittimata dallo sviluppo del sentimento di appartenenza e di uniformità (chiamato 
nazionalismo). Paradossalmente la religione potrebbe essere spesso trovata nella 
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definizione della nazione. Di conseguenza, il secolarismo ha giocato il ruolo di guardiano 
delle minoranze religiose, promuovendo la tolleranza
326
.  
Nonostante questa evoluzione ci sono state molte forme di secolarismo nella storia 
europea, quale possono essere suddivise in due tradizioni principali: il laicismo francese o 
“giacobino” e il secolarismo anglosassone327, anche se molte persone tendono a utilizzare i 
due concetti come sinonimi. Il laicismo viene dai termini francesi lai o laique (laici in 
inglese), che significa “del popolo”, e fa distinzione tra i membri laici della Chiesa e il loro 
clero, quest’ultimo servindo la gente328.  
Il termine „laicismo” si riferisce a una visione anticlericale329 originata nella critica 
illuministica della religione, secondo quale la religione è un impedimento alla politica 
moderna essendo necessaria la separazione tra Stato e religione. Da una parte, la religione 
è esclusa dalla sfera pubblica e vietata dalla politica, mentre d'altra parte lo Stato non si 
interferisce nella religione
330. Nell’Europa di oggi solo Francia e Portogallo sono 
costituzionalmente laici, nella Francia, per esempio, i simboli religiosi sono esclusi dalla 
sfera pubblica, entrambi i crocifisso e velo essendo vietati nelle istituzioni pubbliche e 
scuole, e nessun gruppo religioso non gode il sostegno dello Stato
331
.  
Secondo la visione anglosassone del secolarismo, la religione è una fonte d’identità 
e non è espulsa dal dominio pubblico
332
, i simboli religiosi essendo tollerati
333
. Lo Stato 
secolare mantiene una distanza uguale da tutti i gruppi religiosi, senza limitare la loro 
attività. Inoltre, la sua responsabilità è di assicurare la libertà di fede, e quindi, di 
„proteggere il libero esercizio della religione” 334 e di astenersi da favorire una setta 
particolare
335
. Di conseguenza, il secolarismo anglosassone sottolinea i concetti: libertà 
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religiosa, tolleranza, neutralità e imparzialità. Questa versione di secolarismo può essere 
chiamata liberale.  
 
2.5.2. Il Lâiklik turco 
 
Il mondo musulmano è spesso accusato della mancanza di una tradizione secolare. 
Durante il periodo dell'Impero ottomano il sultano era considerato non solo il sovrano dello 
Stato, ma anche il califfo di tutti i musulmani. Comunque, l’impero era amministrato da un 
gruppo di funzionari secolari. Inoltre, l'Impero ottomano aveva una seconda fonte del 
diritto, oltre alla legge islamica (Şeriat), la legge imperiale secolare (örf or kanunnânme). 




Il movimento Tanzîmât dell’Ottocento (1839) 337 ha svolto un ruolo importante 
nella secolarizzazione dell'impero. Anche se la Sharia non è stata abolita completamente, 
la sua sfera d'azione limitandosi alle questioni di famiglia (solo per il millet musulmano), la 
legge ottomana è stata secolarizzata. Nel 1843 è stato introdotto un nuovo codice penale, 
che ha riconosciuto l'uguaglianza dei musulmani e dei non musulmani e ha introdotto i 
tribunali misti per i casi commerciali quali includevano gli stranieri. Inoltre, un anno dopo 
la pena di morte per apostasia dall'Islam è stata abolita, sono stati introdotti un nuovo 
codice commerciale (1850) ispirato dal diritto commerciale francese e un codice di 
commercio marittimo (1863). A partire dal 1867 i stranieri sono stati autorizzati a 




Il processo di secolarizzazione continuava nel campo dell'istruzione. Sono state 
create scuole statali secolari al fine di educare i futuri amministratori, diplomatici, scrittori, 
medici e accademici dell'impero. Gli ebrei, i protestanti e i cattolici sono stati autorizzati di 
aprire le proprie scuole nell'Impero, nelle quale erano registrati anche musulmani
339
. 
L'idea della separazione tra religione e Stato era promossa dai rappresentanti 
importanti dei Giovani Ottomani, e poi dai Giovani Turchi. Per esempio, Mustafa Fazıl 
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Pasha, finanziatore del movimento Giovani Ottomani, costretto all'esilio, ha accusato 
l'Islam per l’arretratezza dell’impero e ha sostenuto la necessità della laicità340. Ahmet Rıza 
Bey, il fondatore del Comitato di Unione e Progresso (CUP), il ramo del Partito di Unione 
e Progresso in Europa, era contro l'interferenza della religione nella politica, ma senza 
opporsi all'Islam
341
. Probabilmente il pensatore più influente del CUP è stato Ziya Gökalp, 
chi credeva che l'impero dovrebbe trasformarsi in una nazione islamica laica al fine di 
diventare parte dell'Occidente. La sua soluzione sembra contraddittoria - chiamando sia per 
una nazione islamica che laica, inoltre, per una nazione islamica integrata all’Occidente-. 
A suo parere l'Islam era parte dell'identità nazionale turca, ma avrebbe dovuto essere 
ridotto a una questione privata e separato dalla politica
342
. 
Il progetto di secolarizzazione turco è stato completato da Mustafa Kemal Atatürk, 
il „padre” della Turchia moderna. Il secolarismo è il principio più importante del 
kemalismo
343
, adottato per prevenire il fanatismo religioso ed eliminare il dogmatismo 
ostile al modernità
344
. Mustafa Kemal mirava a modernizzare la Turchia, ma i gruppi 
islamici conservatori si opponevano alle riforme. Questo è il motivo storico per l'adozione 
del secolarismo. Il ruolo della religione è stato diminuito radicalmente in tutte le sfere della 
società, per consentire il progresso, il successo della modernizzazione. Il leader turco non 
ha imposto l'ateismo perché non la religione era il suo nemico, ma i leader religiosi anti-
modernisti, quali erano in grado di fermare lo sviluppo della Turchia
345. Quindi, l’Islam 
doveva diventare una semplice confessione
346
. Mustafa Kemal accusava il dogmatismo 




Come Atatürk stesso ha dicchiarato: «Abbiamo vissuto nel dolore, perché non 
abbiamo capito le condizioni del mondo. Il nostro pensiero e la nostra mentalità dovranno 
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diventare civilizzate. E saremo orgogliosi di questa civiltà. Guardate a tutto il mondo turco 
e islamico. Perché non sono riusciti ad adattarsi alle condizioni e crescere, si sono trovati 
in tale catastrofe e sofferenza. Non possiamo permetterci di esitare più. Dobbiamo andare 
avanti ... La civiltà è un fuoco che brucia e distrugge coloro che la ignorano»
348
. 
 La secolarizzazione dello Stato turco è stata realizzata in tre fasi. Nella prima fase 
della secolarizzazione simbolica, i simboli sacri dell'Islam sono diventati profani, 
rispettivamente, sono stati adottanti l'alfabeto latino, lo stile di abbigliamento occidentale, 
il calendario gregoriano, la musica occidentale è stata introdotta nella programma 
scolastica, la capitale dei turchi è stata transferita ad Ankara da Istanbul (città dell’élite 
ottomana), mentre la Domenica è diventata il giorno libero settimanale. La seconda fase è 
stata la secolarizzazione istituzionale, che mirava a ridurre il ruolo dell'Islam nello Stato, 
abolendo il califfato il 3 marzo 1924, gli ordini sufi e i movimenti religiosi. La terza fase, 
della secolarizzazione funzionale, mirava l’istruzione e la legge, le principale riforme 
essendo l'adozione del Codice civile svizzero e l’unificazione di tutti gli istituti scolastici 
sotto il controllo dello Stato
349
. Inoltre, il secolarismo è stato introdotto nella Costituzione 
come una disposizione irrevocabile
350
.  
Anche se il kemalismo ha fatto un passo drammatico verso la secolarizzazione della 
Turchia a livello simbolico, istituzionale e funzionale, escludendo la religione dalla sfera 
pubblica
351
, l'Islam non è stato mai abbandonato e ha continuato a essere parte integrante 
dell'identità turca
352
. L’Islam sunnita come sistema di credenze dissociato dalle sue 
pratiche è diventato uno dei pilastri dell’identità nazionale, mirando a unire, 
omogeneizzare e disciplinare i cittadini, mentre gli altri gruppi religiosi, compreso gli 
aleviti, sono stati esclusi dalla nazione. Un giorno dopo l'abolizione del califfato, una 
                                                          
 
348
 Reșat Kasaba, „Kemalist Certainties and Modern Ambiguities”, Sibel Bozdogan, Resat Kasaba, 
Rethinking Modernity and National Identity in Turkey, University of Washington Press, Washington, D.C., 
1997, p. 27-28. Testo originale in lingua inglese: «We lived through pain because we did not understand the 
conditions of the world. Our thinking and our mentality will have to become civilized. And we will be proud 
of this civilization. Take a look at the entire Turkish and Islamic world. Because they failed to adapt to the 
conditions and rise, they found themselves in such a catastrophe and suffering. We cannot afford to hesitate 
anymore. We have to move forward… Civilization is such  fire that it burns and destroys those who ignore 
it».  
349
 Talip Kucukcan, “State, Islam, and Religious Liberty in Modern Turkey: Reconfiguration of Religion in 
the Public Sphere”, BYU Law Review, 2003, n. 2, p. 487-488, disponibile al 
http://digitalcommons.law.byu.edu/cgi/viewcontent.cgi?article=2156&context=lawreview (11.08.2016). 
350
 Art. 2 e Art. 4, Constitution of the Republic of Turkey, disponibile al 
http://global.tbmm.gov.tr/docs/constitution_en.pdf (11.08.2016) 
351
 Soner Cagaptay, Islam, Secularism, and Nationalism in Modern Turkey. Who is a Turk?, Routledge, 
Londra, 2006, p. 14. 
352




nuova istituzione religiosa, la Direzione degli Affari Religiosi (Diyanet) è stata creata al 
fine di risolvere le questioni di fede e rituale dei cittadini. Diyanet ha giocato un ruolo 
importante nella educazione religiosa, organizzando corsi coranici, pellegrinaggi alla 
Mecca, occupandosi della formazione degli imami e anche decidendo il contenuto delle 
prediche
353
. Secondo Ali Bardakoğlu, presidente del Diyanet, la Direzione «promuove la 
conoscenza autentica; si lotta per educare le persone sulle loro credenze e pratiche religiose 
alla luce della buona conoscenza ed erudizione»
354
. Naturalmente la conoscenza autentica 
di cui egli parla è l’Islam sunnita nella sua forma promossa dallo Stato. 
Per diventare compatibile con il progetto kemalista, l'Islam è stato sottoposto alla 
modernizzazione. A tal riguardo nel 1928 è stata istituita un comitato, presidato da 
Mehmed Fuad Köprülü. In un rapporto del comitato scriveva: «Nella democrazia turca, 
anche la religione dovrebbe manifestare la vitalità e il progresso necessario ... (...) La vita 




L'Islam „riformato” è stato utilizzato dai kemalisti al fine di sviluppare il 
sentimento patriottico dei soldati e la loro devozione allo Stato. La compresione islamica 
del martirio ha svolto un ruolo significativo in questo processo: quelli che difendevano la 
Costituzione laica dello Stato, l'interesse sacro della nazione erano promessi la ricompensa 
nei cieli. Questa „funzione” del servizio militare è stata disseminata dal Diyanet attraverso 
il Askere Din Kitabı (Libro religioso per i soldati) nel 1922356.  
Lo Stato laico era difeso, quindi, dai soldati pii. Considerando il basso tasso di 
alfabetizzazione della Turchia, l'esercito era impegnato anche nel processo di formazione 
dell'identità nazionale. Atatürk lo chiamava la “grande scuola nazionale di disciplina”, che 
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Se gli ordini sufi e gli altri gruppi islamici sono stati sopravvissuti al regime, a 
condizione che erano invisibili nella sfera pubblica, i partiti politici islamici, i movimenti 
anti-secolari e anti-occidentali, quali hanno cercato di politicizzare la religione sono stati 
vietati. Il secolarismo kemalista era autoritario e assertivo, lo Stato ha escluso la religione 
dal dominio pubblico e ha giocato «un ruolo assertivo come agente di un progetto di 
ingegneria sociale che limita la religione alla sfera privata»
358
.  
Nonostante il secolarismo aggressivo, l'Islam è rimasto un attore significativo nella 
sociatà e politica turca. A partire dal 1950 i partiti politici hanno utilizzato la religione per 
mobilitare il sostegno elettorale dei cittadini conservatori. L'islamismo è emerso da un 
sistema democratico e è entrato ufficialmente nella scena politica turca nel 1970 con il 
Milli Görüş (Punto di vista nazionale) di Necmettin Erbakan, un movimento politico anti-
occidentale, islamico e nazionalista
359
. Il movimento ha fondato diversi partiti, ma prima o 
poi sono stati vietati. Nel 1995 Erbakan è riuscito a formare un governo per un breve 
periodo
360
, finché l'esercito lo ha costretto a dimettersi. La giunta militare ha assunto il 




Cemal Karakas chiama il processo di secolarizzazione turco un “Tripode kemalista” 
della religione, nazione e laicismo. Egli sostiene che la fusione tra religione e nazione è 
stato il risultato della guerra d'indipendenza turca (1919-1920), quando Mustafa Kemal ha 
goduto del sostegno di entrambi i musulmani sunniti e aleviti, l’identità musulmana 
essendo utilizzata come forza unificante, anche se, presto dopo la proclamazione della 
Repubblica turca i simboli religiosi sono stati esclusi dal dominio pubblico
362
.  
 Come visto il secolarismo kemalista o lâiklik anche se ispirato dal laicismo 
francese, è diverso da questo, distinguendosi anche dal secolarismo anglosassone. Secondo 
Turhan Feyzioğlu il secolarismo turco è un paradosso, la religione era esclusa dalla politica 
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mentre lo Stato interferiva negli affari religiosi
363
. Di conseguenza, la religione non è stata 
eliminata ma era messa sotto il controllo dello Stato, utilizzata e reinventata nell'interesse 
nazionale
364
. Il divieto di esporre simboli religiosi nello spazio pubblico e considerare la 
religione un ostacolo alla modernizzazione sono gli unici elementi comuni tra il 
secolarismo kemalista e il laicismo francese, mentre vedere la religione come fonte di 
identità è l’aspetto che porta la laicità turca vicino al secolarismo anglosassone. A 
differenza della laicità francese, il secolarismo kemalista ha interferito nella religione. Non 
era né neutro né imparziale come è il secolarismo anglosassone, dato che favoriva l’Islam 
sunnita. Inoltre, il secolarismo kemalista non garantiva la libertà di religione. 
 
 
2.6.  Il kemalismo aggiornato – La sintesi turco-islamica 
 
Come visto, anche se la Turchia di Kemal è stata definita come laica, l’Islam 
continuava a svolgere un ruolo importante non solo nella vita sociale, privata dei cittadini 





. I kemalisti volevano sostituire l’identità religiosa dei cittadini con 
l’identità nazionale kemalista, incorporando una forma modernizzata dell’Islam. 
La modernizzazione top-down ha esercitato una grande influenza nelle aree urbane, 
ma non è riuscita a penetrare le comunità rurali che rappresentano 80 per cento della 
popolazione
367, restando attaccati all’identità islamica. L'élite politica era consapevole del 
potere dell'Islam nella mobilitazzione delle masse e ha giocato la carta religiosa dal 1950, 
dato che il “voto religioso” era troppo grande da ignorare368.  
A partire dal 1960 e soprattutto nel 1970 lo Stato non riusciva a controllare tutte le 
fondazioni e le scuole private che hanno fornito l'insegnamento religioso, mentre le idee 
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marxiste guadagnavano popolarità in Turchia, soprattutto tra i giovani
369
. La società era 
profondamente divisa, l’identità etnica omogenea non era in grado di unire le masse 
disperse. In tale contesto, una organizzazione di destra, il cosiddetto Aydınlar Ocağı 
(Focolare degli intellettuali) fondato il 14 maggio 1970
370
 da un gruppo di professori, 
burocrati e politici
371
, successore del Aydınlar Kulübü (Club degli intellettuali) del 1962372, 
ha formulato la cosiddetta sintesi turco-islamica come risposta alla crisi identitaria della 
Turchia. 
Il nome dell'organizzazione, aydın, è il termine turco utilizzato per fare riferimento 
agli intellettuali della epoca repubblicana. Il significato reale di aydın è „illuminato” e è 
stato assegnato all’élite kemalista, al fine di dimostrare la loro fedeltà alle idee 
dell'Illuminismo e all’occidentalizzazione, sostituendo il termine otomano münevver373. 
Nonostante che si definiscano come aydınlar, i membri del gruppo hanno respinto 
l'Occidente, promuovendo una soluzione nazionale e islamica per la Turchia. Inoltre, il 
prof. Süleyman Yalçın, presidente della società nazionalista, ha sottolineato che, anche se 
il nome della società include la parola intellettuali, le loro attività superano il quadro 
teorico della scienza. «É vero che il Focolare degli intellettuali non ha problemi accademici 
e scientifici puri. Il Focolare non è stato fondato solo per svolgere un esercizio ideologico. 
Al contrario, è emerso essendo leale ai valori fondamentali [della nazione turca], per 
trovare una soluzione ai problemi del popolo turco»
374
.  
Il padre ideologico della sintesi turco-islamica è stato İbrahim Kafesoğlu, l’ex 
presidente del Focolare degli intellettuali. Egli ha presentato l'idea della sintesi, per la 
prima volta nel maggio 1972 a una conferenza. La sintesi turco-islamica è stata ispirata 
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dalle idee del “turchismo romantico” o panturchismo375 e asseriva che la cultura turca è 
una miscela dei valori turchi pre-islamici e delle credenze islamiche
376
, sottolineando 
l'importanza della religione nell'identità turca.  
Kafesoğlu ha affermato che la storia pre-islamica e islamica è lineare, in contrasto 
con l'idea propagata dalla Tesi della Storia Turca, che separava chiaramente il passato pre-
ottomano dal passato ottomano, glorificando il primo
377
. Egli ha cercato di dimostrare che 
la religione pre-islamica dei turchi e l'Islam sono stati basati entrambi sugli stessi principi; 
la fede in un Dio onnipresente, creatore del mondo, l'esistenza di una legge turca (töre) 
simile alla Sharia (la legge islamica) e la mancanza di una struttura gerarchica del clero
378
. 
Quindi, la conversione dei turchi all'Islam è stata, secondo queasta prospettiva, un passo 
naturale. 
Inoltre, la società turca pre-islamica aveva valori simili con quelli della società 
turca contemporanea; la famiglia e l'esercito essendo le istituzioni più importanti
379
. La 
moralità, il rispetto per i valori della famiglia, il patriottismo, l'obbedienza all'autorità dello 
Stato
380
 sono elementi culturali distintivi dei turchi islamici come pure dei turchi pre-
islamici.  
Il professore di Kafesoğlu, Osman Turan, un altro ideologo della sintesi turco-
islamica, ha affermato che entrambi i turchi pre-islamici e ottomani miravano a stabilire 
Nizâm-ı Âlem, l'ordine mondiale. Egli promuoveva lo stesso approccio alla storia come 
Kafesoğlu, accusando l’ultimo di plagio. Nonostante le somiglianze delle opere dei due 
intellettuali, c'era una leggera differenza tra i loro punti di vista; mentre Turan ha affermato 
che solo alcune delle tribù turche pre-islamiche erano monoteistiche, Kafesoğlu ritiene che 
tutti i turchi adoravano lo stesso dio, gök-tanrı, il dio del cielo. Gök-tanrı dini, o la 
religione del dio del cielo era secondo Kafesoğlu la religione nazionale dei turchi, 
l'ideologo sostenendo che il nazionalismo turco è stato il primo nazionalismo del mondo. 
Inoltre, egli ha sostenuto che le origini del secolarismo possono essere trovate nelle 
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Grazie al suo ricco patrimonio culturale i turchi sono stati in grado di stabilire due 
grandi imperi: l’impero selgiuchide e l'impero ottomano. Secondo il Focolare, la caduta 
dell'Impero ottomano è stato possibile perché la classe dirigente ottomana ha iniziato a 
imitare l'Occidente e a causa del declino dei valori religiosi nella società
382
. L'Occidente è 
stato demonizzato e accusato della caduta dell'Impero ottomano, anche se inizialmente i 
membri del Focolare hanno adottato un atteggiamento filo-occidentale ispirato dal 
nazionalismo culturale di Ziya Gökalp
383
 e anche Kafesoğlu considerava la democrazia 
occidentale il migliore regime politico per l'umanità
384
. 
Ben presto, l'approccio filo-occidentale del Focolare è stato abbandonato a favore 
della sintesi Est-Ovest di Peyami Safa, che ha criticato la rivoluzione turca
385
. 
L’occidentalizzazione è stata screditata ed esclusa dalla ideologia di Aydınlar Ocağı, 
mentre l'umanesimo è stato considerato il nemico della nazione turca, dato che 
promuoveva il laicismo e il cosmopolitismo, idee contraddittorie al nazionalismo turco e 
all’identità musulmana. Il Focolare ha distinto cinque tipi di nemici della nazione turca: gli 
atei compresi i materialisti e comunisti, i separatisti riferendosi ai curdi, i non-musulmani 




L'Occidente e l’occidentalizzazione sono stati considerati le fonti della crisi 
d’identità e dell’instabilità della Turchia, mentre le teorie del complotto hanno guadagnato 
terreno all'interno del Focolare. S. Ahmed Arvasi, un altro intellettuale collegato al 
Aydınlar Ocağı ha scritto nel suo libro Türk-Islam Ülküsü (l'Ideale dell’Islam turco) che  
„l’imperialismo rosso” e „l'imperialismo capitalista” hanno lo scopo di distruggere la 
nazione turca provocando disordini interni. Al fine di raggiungere questi obiettivi le 
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persone sono state alienate dai loro valori religiosi e nazionali, mentre gli imperialisti 
hanno conquistato le anime con gli ideali falsi dell’uguaglianza e libertà387.  
Essendo un’organizzazione di destra, il Focolare si opponeva ai sostenitori della 
sinistra. Il comunismo è stato trovato colpevole praticamente per ogni problema della 
nazione turca e utilizzato come giustificazione o ragionamento nelle questioni delicate. Un 
esempio in tal senso è stato il forum degli Focolari “Il terrorismo e il terrorismo armeno”, 
tenuto il 25 aprile 1981. L'idea principale del pannello era che il terrorismo ha origine nel 
sistema marxista-leninista. Inoltre, il comunismo era ritenuto coplevole anche per il 
Trattato di Sèvres, che ha provocato la partizione territoriale dell'Impero ottomano, e per 
tutti i movimenti anarchici e gli omicidi occorsi in Turchia. Per quanto riguarda la 
questione armena il Focolare ha ricorso alle teorie del complotto, prof. dr. Fahir Armaoğlu 




Aydınlar Ocağı è stata una della società intellettuale più attiva e influente negli anni 
1970 e 1980, organizzando numerosi convegni ed eventi per diffondere le sue idee, 
condivise dai partiti politici di destra. Il Focolare ha cercato di unire almeno a livello 
ideologico la destra turca contro la sinistra. Nel 1970 l'organizzazione aveva strette 
relazioni con i governi di Süleyman Demirel e soprattutto con il MHP (il Partito del 
Movimento Nazionalista) di Alparslan Türkeş. Il partito di Türkeş è stato chiamato 
inizialmente il Partito della Nazione Contadina Repubblicana Panturchista, avendo il 
simbolo del lupo grigio, ma durante il congresso del 1969 il nome del partito è stato 
cambiato nel Partito del Movimento Nazionalista e è stato adottato un nuovo simbolo 
islamico, tre mezzelune su sfondo rosso. Questi cambiamenti, insieme al nuovo motto del 
partito „siamo tanto turchi come la Montagna Tanrı e tanto musulmani come la Montagna 
Hira” hanno mostrato l’attaccamento del partito all'Islam389. 
I membri del Focolare ritenevano che l'Islam è la soluzione per tutti i problemi 
della società, la religione essendo uno degli elementi più importanti della cultura turca. Le 
idee del Focolare non erano condivise da tutti i partiti islamici, un esempio in tal senso è il 
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Partito della Salvezza Nazionale (MSP) di Necmettin Erbakan, quale aveva una prospettiva 
diversa sul ruolo dell’Islam; mentre Erbakan e gli altri islamisti consideravano che la 
Turchia è parte della Ummah (comunità dei musulmani) sostenendo le idee del pan-
islamismo, secondo il Focolare l’Islam è un elemento del nazionalismo turco390. Per di più, 
l'Islam è stato considerato come il „punto di partenza della cultura turca”391.  
Questa idea si riflette nel libro Türkler Nasıl ve Niçin musulman Oldu? (Come e 
perché sono diventati i turchi musulmani?) di Oğuz Çetinoğlu. Secondo l'autore il motivo 
del conversione dei turchi all'Islam è stato il desiderio di salvare le loro anime. Oğuz 
Çetinoğlu aggiunge che i turchi sono diventati attori importanti nella scena della storia solo 
dopo la loro conversione all'Islam. A differenza di altre comunità centro-asiatice (a 
esempio gli unni), i turchi non sono stati assimilati, perché hanno conservato la loro 
individualità e la loro cultura nelle moschee. L’autore conclude che «Non c'è niente di più 
influente sulle comunità umane che la religione»
392
. 
Di conseguenza, i propagatori della sintesi turco-islamica hanno cercato di 
reinventare la storia nella luce del nuovo nazionalismo conservatore, proprio come gli 
storici della Tesi della Storia Turca avevano fatto prima nel nome del nazionalismo 
kemalista. A questo proposito sia la sintesi turco-islamica che la Tesi della Storia Turca 
possono essere collocati nel quadro del nazionalismo romantico turco.  
Le idee del Aydınlar Ocağı sono nate nel posto giusto al momento giusto. Se non 
fosse per il disagio sociale e la polarizzazione politica degli anni 1970, la sintesi turco-
islamica sarebbe stato probabilmente meno popolare, o almeno non sarebbe riuscito a 
diventare l'ideologia ufficiale dello Stato un decennio più tardi. I scontri tra la destra 
ultranazionalista o la cosiddetta ülkücü (idealista) e i gruppi di sinistra radicale hanno 
portato la Turchia sull'orlo della guerra civile. Lo Stato non è riuscito a controllare la 
situazione interna. Dato che la frammentazione ha raggiunto quasi tutti i livelli della 
società, anche la polizia essendo divisa tra il diritto (POL-BİR) e il sinistro (POL-DER) la 
legge marziale dichiarata del 1978 non riusciva a stabilizzare il Paese
393
. Tre 
organizzazioni estremiste, i Lupi Grigi indirettamente collegati al MHP, il PKK (Partito dei 
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Lavoratori del Kurdistan) la sinistra separatista curda e l’ASALA (L'Esercito segreto 
armeno per la liberazione dell'Armenia) hanno terorizzato la Turchia
394
. Secondo Andrew 
Mango il conflitto tra la sinistra e la destra ha provocato circa 5.000 morti
395
. 
Oltre alla dimensione ideologica gli scontri hanno avuto anche una dimensione 
religiosa. I ülkücü sunniti hanno attaccato gli aleviti di sinistra di Kahramanmaraş (Turchia 
sud-orientale) nel dicembre 1978, uccidendo più di cento aleviti. Due anni dopo, gli 
islamisti guidati dal partito di Erbakan hanno organizzato una manifestazione a Konya a 
sostegno dei palestinesi (Salvare il Gerusalemme) che si è transformato rapidamente in una 
manifestazione anti-secolare, i partecipanti chiedondo l’adozione della Sharia in Turchia e 
scandendo slogan come „Sharia verrà, la brutalità finirà”, „la sovranità appartiene ad 
Allah”, „il Corano è la Costituzione”, „Laicità significa ateismo”, „Siamo pronti per la 
jihad” „Vogliamo uno Stato islamico illimitato, senza classi”, e „la Sharia o la morte” 396.  
La radicalizzazione dell'Islam politico è stata una vera minnacia per la Turchia, gli 
islamisti essendo incoraggiati dal successo della rivoluzione islamica iraniana del 1979. 
L'élite del tempo era consapevole di questo pericolo. Durante un seminario organizzato ad 
Ankara dai Focolari, Süleyman Demirel ha dichiarato: «Riusciremo a rimanere in piedi, 
proprio come abbiamo resistito fino a ora. Dobbiamo imparare dal collasso 




Questa situazione ha portato all’intervento dell'esercito. Il 12 settembre 1980, la 
giunta militare ha preso il controllo e ha dichiarato la legge marziale. Il colpo di stato è 
stato seguito da migliaia di arresti politici ed esecuzioni non solo dei membri della sinistra, 
ma anche degli ultranazionalisti. Il parlamento, i partiti politici e le organizzazioni 
sindacali sono state sciolte
398
. Secondo Cemal Karacas 1,7 milioni di persone sono state 
registrate come sospetti di cui 650.000 sono state arrestati, 517 persone sono state 
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condannate a morte, di cui 49 sono stati eseguiti, 30.000 attivisti politici sono stati costretti 
all'esilio, mentre 388.000 persone sono state vietate di lasciare la Turchia. Inoltre, 14.000 
turchi hanno avuto le loro cittadinanze revocate
399
. 
Il 12 ottobre Kenan Evren, il capo dello Stato maggiore ha ricevuto una lettera da 
Vehbi Koç, uno degli uomini d'affari più influenti della Turchia, fondatore del famoso 
gruppo Koç, chiedendo un kemalismo più aperto ai bisogni religiosi della popolazione al 
fine di prevenire la radicalizzazione e interpretazioni pericolose dell’Islam: «Non esiste 
nessuna nazione senza religione. Gli affari religiosi dovrebbero essere gestiti in un modo 
che impedisce ai partiti politici abusarne [degli affari religiosi]»
400
. 
L'esercito ha adottato la sintesi turco-islamica come ideologia ufficiale dello Stato 
al fine di prevenire la polarizzazione sociale e politica e di unire la nazione sotto l'ombrello 
islamico
401
. L'Islam è stato considerato un fattore di coesione sociale. Il Focolare ha svolto 
un ruolo importante nella promulgazione della Costituzione del 1982, quasi 80 per cento 
del suo contenuto essendo proposto dall’organizzazione. Nello stesso anno sono stati 




Secondo il generale Evren, l'educazione religiosa controllata dallo Stato era 
importante per minare l'influenza delle interpretazioni radicali dell’Islam: «Le famiglie non 
dovrebbero dare l'educazione religiosa ai bambini. Questo sarebbe improprio dato che può 
essere insegnato in modo errato, incompleto, o attraverso il punto di vista della 
famiglia...vi chiedo...non mandare i vostri figli alle scuole coraniche illegale...la religione 
sarà insegnata ai nostri figli dallo Stato nelle scuole statali»
403
.  
I membri del Focolare non si sono astenuti dall'esprimere le proprie opinioni anti-
kemalista. Hanno accusato il sistema di istruzione repubblicana per la creazione dei 
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giovani ignoranti, ribelli, anarchici e confusi, che hanno dimenticato le loro origini, la 
morale, e lodavano le ideologie materialistiche occidentali come il marxismo, il 
darwinismo, il pragmatismo e l'umanesimo. I focolari ritenevano che lo Stato aveva 
bisogno di ripristinare il livello morale della società e consideravano l'Islam lo strumento 
perfetto. I membri del Focolare credevano che «la scienza senza religione provoca un 
disastro»
404
, proprio come è stato la crisi sociale e politica degli anni 1970. Quindi, 
l'educazione e la scienza dovevano essere “islamizzate” al fine di essere compatibile con i 
valori nazionali e di prevenire la diffusione e la formazione delle opinioni pericolose.  
Come visto la sintesi mirava a unire e omogeneizzare la nazione. Di conseguenza, 
si è cercato la turchizzazione dei curdi e la sunnificazione degli aleviti. Il Diyanet, la 
Direzione degli Affari Religiosi, ha svolto un ruolo importante in questo processo. 
L'autorità religiosa ha avuto la missione d’assicurare la solidarietà e l'integrazione 
nazionale, organizzando in questo scopo conferenze anti-PKK nella regione curda per 
informare i curdi sul carattere ateo dei separatisti di sinistra. L’Islam sunnita ha provato di 
essere utile non solo nella sunnificazione ma anche nel processo di turchizzazione dei 
cittadini. 
Negli anni 1980 la Turchia è stata sottoposta a una politica di islamizzazione top-
down. Solo in quattro anni, tra il 1983 e il 1987, sono state costruite circa 15.000 moschee, 
il numero dei classi coranici statali è salito da 2.160 a 4.890 mentre il numero dei collegi 
teologici da otto a 22
405
. Inoltre, il numero delle scuole Imam-Hatip (formazione per i 
futuri predicatori) e dei suoi laureati, che sono stati autorizzati a inscriversi all'università, 
sono stati aumentati e le confraternite musulmane hanno continuato la loro attività sotto il 
regime militare. La radio e i programmi televisivi sono stati “sommersi” dei contenuti 
religiosi, la Turchia sperimentando una crescita senza precedenti delle pubblicazioni 
religiose. Tutte queste evoluzioni sono stati possibili grazie al sostegno dei governi di 
Evren e Turgut Özal
406
. 
Tuttavia, l’islamizzazione è stata incoraggiata solo fino a un certo punto; nel 1982 
l'esercito ha vietato il velo dalle università. Anche se la misura era destinata a controllare e 
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limitare il grado d’islamizzazione della società, ha causato il risultato opposto. Il velo è 
diventato un simbolo politico e il divieto ha portato a proteste
407
.  
Adottata per superare la polarizzazione e radicalizzazione religiosa, la sintesi turco-
islamica con la sua posizione nazionalista e islamica non è riuscita a unificare la nazione, 
né a controllare i movimenti islamici. Sebenne gli anni 1980 sono rimasti nella storia come 
il punto di partenza della liberalizzazione economica ed emergenza della società civile 
sotto il dominio di Turgut Özal
408
, gli sviluppi positivi sono stati offuscati dalla guerra 
dello stato contro il PKK
409. L’ideologia etnico-religiosa non è riuscita a fermare il 
separatismo curdo, né controllare l'Islam politico, l’islamizzazione „parziale” aprendo la 
porta agli islamisti e all’islamizzazione della società. 
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3. La storia come risorsa identitaria - L’alterità ideologica 
 
Se il capitolo precedente ci ha portato nei principali momenti della formazione 
dell’identità turca, sottolineando le fonti storiche dell’identità turca, questa parte della tesi 
analizza la storia come risorsa, come strumento impegnato in diversi discorsi ideologici. 
L’enfasi cade sulla storia ufficiale e sulle fluttuazioni, le reinterpretazioni della narazzione 
storica alla luce dell’identità ideologica proposta. Quindi, il capitolo ricerca il modo in 
quale la storia è stata rescritta o revalorizzata per leggittimare un’identità ideologica, ma 
anche come, in questo processo il passato diventa non solo una risorsa positiva, utilizzabile 
che dev’essere ricordata, ma anche un’alterità storica odiata, un fardello del sé che 
dev’essere esorcizzato e dimenticato.  
Dominick LaCapra spiega che ciò che noi chiamiamo esperienza storica, 
generalmente non è la storia reale ma il ricordo dell'esperienza. Questa storia ricordata 
talvolte immaginata genera spesso tra gli storici “più calore che luce”. La memoria ha una 
profonda influenza sulla sfera pubblica e diventa soggettiva e distorta nel discorso 
nazionalista. Egli aggiunge che la «Memoria come parte dell'esperienza del gruppo è legata 
al modo in cui il gruppo si riferisce al suo passato che influenza il suo presente e il 
futuro»
410
. Certo, la storiografia può fornire una memoria testata, accurata, ma per questo è 
necessaria l’oggettività, l’osservatore deve allontanarsi dall'esperienza degli altri, eliminare 
l’empatia e la compassione. L’oggettivazione crea la conoscenza, ma d’altra parte 
impedisce l'empatia e rende il soggetto insensibile
411
.  
Comunque, i nazionalismi e le storie nazionaliste sono costruite al opposto a coloro 
che significa oggettività. Come mostrato nel capitolo relativo all’identità, i nazionalisti si 
rivolgono ai sentimenti e alla volontà del popolo
412
 per creare un’unità, un legame talvolta 
inesistente o fragile. Questo legame è la storia, la storia sentita, voluta, unificante. Sia che 
parliamo della cultura, la religione, l’etnia, la lingua, le tradizioni o altri elementi della 
nazione, c’è bisongo di una certa continuità nel tempo per rendere essi come parti 
dell’identità nazionale e leggittimarli. Nelle parole di Hobsbawm: «Nazioni senza passato 
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sono contraddizioni in termini. Ciò che rende una nazione è il passato, ciò che giustifica 
una nazione contro le altre è il passato, e gli storici sono le persone che lo producono»
413
.  
Dato che la storia è il prodotto di una certa epoca, creata all’intero di un certa 
ideologia politica, la sua presunta continuità, veridicità e anche essenza perceputa si 
cambia nel tempo. Ciò che è stato esaltato in una epoca può essere demonizzato da un altro 
regime. Questa situazione è posibile perché la storia nazionale, per meglio dire 
nazionalista, è determinata politicamente. Quindi, nel caso del cambio di regime un certo 
periodo storico può diventare l’alterità o l’altro in relazione con quale la nuova identità 
ideologica si definisce.  
Ho richiamato qualche volta il concetto “d’identità ideologica”. Rip, Vallerand e 
Lafrenière definiscono la passione ideologica come una forte inclinazione verso una causa 
o un’ideologia amata, stimata, determinanta per il sé in cui le persone investono molto 
tempo ed energia
414. L’identità ideologica può essere tradotta anche attraverso la 
responsabilità sociale
415
 che chiama l’individuo all’azione. Ci sono due tipi di passioni 
ideologiche – armoniosa e ossessiva – se la prima promuovere l'attivismo pacifista e la 
non-violenza essendo ancorata in un senso forte e sicuro dell’identità, la passione 
ideologica ossessiva genera l'odio e l'estremismo, l’identità dei soggetti essendo perceputa 
come forte, ma insicura, minacciata
416
. Queste passioni includono gli individui in un certo 
gruppo ideologico, attribuendogli un’identità ideologica. 
Si ritiene che l’identità può essere assegnata o scelta. Anche se nella maggior parte 
c’è una difussa convinzione che gli individui scegliono la propria identità417 nelle società 
moderne, molte volte la realtà ci mostra un altra storia, specialmente quando si tratta di 
un’identità ideologica, inventata e controllata talvolta dal regime attraverso la propaganda 
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politica. La élite crea l’ideologia e la propaga tra le masse. L’alterità è presente anche in 
questo processo. Gli individui devono essere convinti non solo che l’ideologia promossa 
dall’élite è la migliore e più adatta al contesto politico, economico e sociale del tempo, ma 
anche del fatto che le altre alternative sono sbagliate. L’élite deve trovare esempi di cosa 
fare e cosa non fare. La fonte più soggettiva e attraente per la gente è la propria storia, 
ovvero l’esperienza. Imparare dall’esperienza, sebbene, come visto, essa possa essere un 
ricordo manipolata ai fini politici. 
William Faulkner ha affermato che «la storia non muore mai. Non è nemmeno 
passato»
418
. Nella Turchia contemporanea la storia non è stata mai storia, il passato è 
ancora vivo e forse più influente che ieri. Rinata dalle ceneri di una guerra che ha firmata 
la sua scomparsa, sofferendo del sindrome di Sèvres ancora vivo nella memoria collettiva, 
in Turchia ogni evento d’ieri acquista un significato travolgente per l’oggi. La storia si 
scrive e si rescrive ancora, e dibattuta e “conosciuta” da tutti i membri della società 
indipendentemente dal loro livello d’educazione. Ci sono molti tabù e anche più nemici 
nazionali, trovati anche all’interno della nazione o nella storia della nazione. La stessa 
“storia” va avanti anche con le ideologie, la società essendo profondamente divisa, un 
atteggiamento ideologico “sbagliato” o una idee che può essere interpretata come anti-
turca, possono essere sanzionate dalla società, talvolte questo significando la fine di 
un’amicizia o anche delle relazioni inter-familiari.  
I turchi sono un popolo orgoglioso. Nell’Eurobarometro di 2004, 96 per cento dei 
turchi hanno dichiarato che sono orgogliosi di essere turchi
419
. Questo orgoglio è stato 
sviluppato attraverso il sistema nazionale d’istruzione. Ayşe Kadioğlu sottolinea che l’alto 
senso d’orgoglio per gli antenati e la bandiera nazionale è accoppiato da un basso senso di 
autostima, lo storico chiedendosi se questa dilemma non deriva dalla negazione della realtà 
storica
420
. Reşat Kasaba richiama l’attenzione sul fatto che il fenomeno della negazione 
resta all’origine della paura: «É anche saputo (forse nel subconscio) che l’identità si basa 
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su alcune idee inconsistenti. Ci deve essere anche una paura di esposizione»
421
. Nella 
Turchia contemporanea il passato è un campo di battaglia, e la posta in gioco è troppo alta: 
l’identità dei turchi.  
 
 
3.1.  L’alterità ottomana - Reinventando un passato secolare 
 
In Turchia “la schizofrenia culturale conviva  
una forte eredità laicista che la differenzia da tutto  
il resto del mondo islamico” - Feride Çiçekoğlu 422 
 
Il passato pre-ottomano e anche ottomano ha rappresentato per Mustafa Kemal 
Atatürk, una ricca fonte d’ispirazione, ancora di più una risorsa, aiutandolo, da una parte, 
di identificare nella storia pre-ottomana la legittimità storica ed elementi d’orgoglio 
nazionale utili nel processo di nation-building, mentre d’altra parte di distinguere le 
riforme progressive dalle misure retrograde, oppure imparare dagli errori commessi dagli 
ottomani. 
L’ottomanismo e il dogmatismo consevatore erano considerati la causa principale 
della dissoluzione dell’Impero ottomano. Quindi, i kemalisti hanno respinto l’eterogeneità 
e la diversita culturale ereditate dal defunto impero, per evitare futuri movimenti separatisti 
delle minoranze etniche e religiose, e hanno incoraggiato i cittadini del nuovo Stato di 
adottare l’identità turca, indipendentemente dal loro background etnico o linguistico423.  
Nel loro progetto di modernizzazione i kemalisti sono stati influenzati 
dall’orientalismo, ovvero dall’immagine occidentale fabbricata del mondo musulmano424. 
Quando l’orientalismo è “tradotto” nel discorso nazionalista degli Stati orientalizzati si 
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produce un paradosso. D’una parte al livello della tematica, troviamo la stessa distinzione 
essenzialista tra Oriente e Occidente. Quindi, l'oggetto mantiene il carattere orientale 
essenzialista. D’altra parte, a livello della problematica, il nazionalismo responsabilizza 
l’oggetto che non è più passivo, e non è dominato e definito più dall’orientalismo. Questo 
fenomeno è specifico per le ex-colonie. Anche se la Turchia non è stata una colonia, si può 
notare una contraddizione simile determinata dall'adozione del progetto 
d’occidentalizzazione e dall’affermazione del carattero culturale distintivo dei turchi. Ayşe 
Kadıoğlu nota che il paradosso del nazionalismo turco ha provocato sia ostilità verso 
l’Occidente che ammirazione, attraverso l’imitazione dell’Occidente. Di conseguenza, il 
nazionalismo turco non è stato il risveglio dei turchi alla coscienza nazionale, ma un 
progetto di modernizzazione intrapreso dagli intellettuali di fronte alla dilemma di una 
scelta tra l'imitazione e l'identità nata dal paradosso culturale
425
. 
I kemalisti hanno assunto il ruolo dei colonizzatori occidentali al fine di svolgere 
una missione civilizzatrice in una società anatolica apparentemente arretrata, tradizionale e 
conservatore
426
. Con altre parole, i kemalisti hanno adottato la visione orientalista 
dell’Occidente e volendo essere parte dell’Occidente hanno negato il passato ottomano, 
che rappresentava l’Oriente, diventando l’alterità del progetto kemalista.  
L’idea occidentale secondo quale l’Islam era una religione dogmatica, opposta al 
progresso ha influenzato l’élite dirigente del nuovo Stato. “Prendendo in prestito” la 
mentalità europea, i kemalisti hanno diviso il mondo tra gli Stati-nazione secolari europei e 
le colonie non-europee, cercando di assicurare il posto della Turchia in Occidente. Quindi, 
l’élite ha attuato un vasto programma di riforme al fine di secolarizzare la società. Come 
visto anche nel capitolo precedente il califfato, il clero, e i seminari tradizionali sono stati 
aboliti. La rivoluzione culturale però, non è stata abbracciata da tutta la società, generando 
la resistenza specialmente nell’Anatolia rurale. Più tardi, nella seconda metà del secolo 
XX., questa situazione ha provocato una “lotta culturale” (Kulturkamfp), la 
modernizzazione, l'industrializzazione e l'urbanizzazione portando la periferia rurale più 
vicino al centro urbano
427
. 
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Quindi, la società della Turchia kemalista è stata divisa tra l’élite secolara, 
occidentalizzata, superiore e il resto della popolazione. I kemalisti hanno assunto il ruolo di 
civilizzare le masse turche arretrate, imitando l'Occidente. L’élite ha assumato l’idea 
colonialista secondo la quale i “nativi” non si possono rappresentare se stessi e hanno 
bisogno di essere governati e rappresentati. Il motto degli anii 1930 era “per la gente, 
malgrado la gente” (Halk için, halka rağmen). L’élite doveva creare la nazione turca dalla 
società ereditata dall'Impero ottomano, quale è diventata l’alterità per il progetto kemalista. 
Tutto ciò che era ottomano doveva essere trasformato per assicurare il passaggio 
dall’Impero allo Stato-nazione, dall’Islam al nazionalismo, ovvero al “culto di Atatürk”. 
L’élite ha assunto la visione orientalista paternalistica di educare le alterità islamiche, 
etniche, tribali e rurali
428
.  
Il turco kemalista è stato definito in opposizione con il turco ottomano: il primo era 
laico, educato, occidentale mentre il secondo era religioso, arretrato e orientale. Atatürk è 
stato presentato come un modello da seguire dal popolo turco. Le foto del leader non erano 
semplici istantanee della sua vita quotidiana, ma avevano il ruolo di mostrare alla 
popolazione il turco ideale. C’era un grande distanza tra il “padre dei Turchi” e il suo 
popolo, Atatürk era biondo, occidentalizzato, generale, intellettuale, direttore, agricoltore 
moderno, eroe della patria, figlio ideale per sua madre e per tutte le madre turche, 
civilizzato, gentliuomo con senso estetico, mentre il turco ordinario era moro, orientale, in 
gran parte analfabeto, agricoltoro tradizionale, padre e figlio del sistema patriarcale, 
arretrato, senza senso estetico
429
.  
Quindi, il cittadino turco doveva transformarsi per somigliare al suo “padre”, allora, 
doveva diventare occidentale, e per questo, doveva dimenticare le sue origini orientali, 
ovvero il passato ottomano. A questo proposito Atatürk ha adottato il nazionalismo di 
ispirazione pan-turca, ma ha respinto il tema centrale dell'ideologia: l’unione degli Stati 
turcofoni sotto l’ombrello della Mezzaluna. Invece, come visto, i kemalisti hanno assunto 
la forma culturale del panturchismo di Ziya Gökalp, sottolineando il patrimonio culturale, 
la storia, la lingua e le tradizioni dei turchi come elementi di base del nazionalismo
430
. Il 
panturchismo culturale ha fatto sentire la sua presenza particolarmente nelle istituzioni: la 
Società Storica Turca (Türk Tarih Kurumu) e la Società Linguistica Turca (Türk Dil 
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Kurumu). La prima avevea il compito di (ri)scrivere la storia nazionale
431
, e quindi, di 
identificare o creare i basi storici dell’identità turca.  
La Società Storica Turca è stata fondata il 4 giugno 1930, sotto la guida di Atatürk. 
La società aveava il ruolo di ricercare le radici della storia turca e di definire una tesi 
storica in grado di spiegare e di sostenere il nazionalismo turco. Per questo scopo è stato 
creato un gruppo di ricercatori, ogni studioso essendo incaricato con un segmento della 
storia del mondo che era ritenuto importante per la storia turca. Il risultato finale è stato il 
manoscritto Türk Tarihinin Ana Hatları (I Principi Primari della Storia Turca) completato 
nel 1930. Il libro includeva sezioni sulla storia di Cina, India, Mesopotamia (sumeri, 
elamiti, e assiri), Anatolia (ittiti, frigi, lidi e selgiuchidi), l'Egeo (greci), Italia (etruschi), 
Iran (achemenidi, parti, sassanidi), stati turchi dell'Asia centrale e l'Impero ottomano. La 
diversita culturale dei popoli studiati mette in evidenza l’obiettivo dei nazionalisti 
repubblicani: trovare un legame culturale comune per i cittadini dello Stato-nazione
432
. 
Il libro Türk Tarihinin Ana Hatları, il suo riassunto Methal Kısmı (Introduzione), i 
quattro volumi di storia per il liceo e i manuali di storia pe la scuola secondaria 
presentavano le seguente “verità”: 
1. I turchi non sono di razza gialla. Non c’è nessuna connessione tra i turchi e i mongoli. I 
turchi sono di razza ariana. 
2. I turchi che vivono in Turchia sono venuti dall’Asia centrale. Le ragioni della 
migrazione sono le condizioni climatiche. 
3. L'origine del popolo turco risale a 9.000 o 12.000 anni a.C. o anche 20.000 anni a.C. 
4. La lingua dei turchi ha influenzato le altre grande lingue del mondo.  
5. La storia dei turchi non comincia con la storia dell’Impero ottomano. I turchi hanno 
fondato 18 stati prima dell’epoca ottomana e prima della conversione all’Islam. 




Così, la tesi della storia turca cercava di dimostrare che i turchi hanno migrato 
dall'Asia Centrale a causa dei cambiamenti climatici, guidati dal lupo, “civilizzando” i 
popoli incontrati. Inoltre, secondo i nazionalisti i turchi sono quelli che hanno posto le basi 
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della civiltà occidentale, insegnando l'arte della ceramica, l'agricoltura e la domesticazione 
degli animali agli Europei. La storia kemalista non ha esitato a chiamare i turchi i padri 
fondatori delle civiltà anatoliche: gli ittiti e i sumeri
434
. Dichiarando che i turchi erano di 
razza ariana, proprio come gli europei, per di più, che essi hanno gettato le basi della 
civiltà europea, i kemalisti hanno ridefinito il progetto d’occidentalizzazione, che è stato 
interpretato come un processo di ritorno alle radici indigene. L'intero processo di 




La tesi nazionalista mirava a legittimare la fondazione della Repubblica turca in 
Anatolia cercando di creare un forte legame tra i cittadini turchi e il territorio. Lo scopo era 
di stimolare il patriottismo tra i nuovi cittadini e l'orgoglio nella cultura turca. Per di più, la 
tesi rivendicava un posto importante tra le civiltà del mondo per i turchi
436
. Conoscere la 
storia nazionale era vitale per l’esistenza della nazione. Selahattin Kandemir ha richiamato 
l’attenzione sull’importanza delle radici nazionali nell'introduzione del suo libro, Etiler 
(Ittiti): «[un] albero che non ha le sue radici profonde nel terreno non può crescere. La 
radice del potere nazionale è l'identità nazionale. Ciò che crea l'identità nazionale è la 
storia nazionale»
437
. Quindi, per quanto profonde si trovano le radici, per tanto sicuro 
sarebbe il futuro. Ogni nazione deve ricercare le sue radici, letteralmente, sotto la terra, 
ovvero condurre scavi archeologici usando metodi moderni, perché le storie scritti dai 
stranieri, in maggior parte dagli storici occidentali erano considerati “miti”, che hanno 




Anche la Società Linguistica ha giocato un ruolo importante nella costruzione del 
nazionalismo turco attraverso la “pulizia” della lingua degli elementi arabi e persiani439, 
promuovendo una lingua turca unitaria. Questo obiettivo è stato raggiunto attraverso 
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iniziative radicali come il Movimento della Purificazione Linguistica (öz-Türkçecilik) e la 
Teoria della lingua Sole (Güneş Dil Teorisi)440. La teoria linguistica turca afferma che il 
turco è una delle lingue più antiche e semplice del mondo
441
, tutte le lingue parlate oggi 
essendo derivate dalla lingua turca: «L'antica forma del turco che questi emigranti 
conquistatori parlavano è stata anche portata con loro e ha fornito i concetti più importanti 
necessari per il pensiero astratto per ogni linguaggio primitivo come prestiti linguistici»
442
.  
La teoria della lingua Sole è stata presentata alla comunità internazionale dei 
ricercatori al Terzo Congresso della Società Linguistica Turca nel 1936, un anno prima del 
Secondo Congresso della Storia Turca. Gli argomenti dei ricercatori turchi non hanno 
trovato sostegno tra i partecipanti internazionali
443
. Per di più, la teoria è stata ampiamente 
criticata
444
. Di conseguenza, è stata abbandonata.  
La teoria ha perso la popolarità ancora prima della morte di Atatürk, il leader 
cessando di incoraggiarla. Anche se la purificazione linguistica ha impoverito il linguaggio 
e la teoria del la lingua Sole è stata considerata un fallimento totale, chiamato da Lewis 
«una malattia di falsità», entrambe rappresentano un forte strumento per promuovere il 
nazionalismo e l’identità nazionale445. La lingua era considerata uno degli elementi 
principali del carattere nazionale, il principale legame con la preistora turca, il mezzo 
attraverso il quale i turchi hanno preservato la loro identità e la cultura nazionale. Secondo 




La teoria della lingua proprio come la tesi della storia turca, cercava di dimostrare 
che la nazione turca era uguale o persino superiore delle nazioni europee. L’argomento 
promosso dalle due iniziative nazionaliste era la stretta relazione genealogica tra gli 
europei e turchi, indicando le origini razziali e linguistiche comune di essi. Mostrare 
l’europeità dei turchi significava anche negare il carattere orientale dello stesso popolo. 
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Nel contempo, però, l’Impero ottomano era considerato profondamente orientale. Così, gli 
ottomani rappresentavano l’alterità per i turchi moderni. Se gli ottomani erano religiosi, i 
kemalisti sono diventati secolari. Ma il cambiamento non era sufficiente da solo, la 
differenza doveva essere dimostrata anche attraverso la storia. Ecco perché i kemalisti sono 
stati tanto appassionati della storia pre-ottomana, per mostrare che la storia turca non si 
limita alla storia dell’Islam. Per di più, per legittimare la presenza turca in Anatolia contro 
le rivendicazioni terrritoriale dei gruppi etnici, come i curdi, gli armeni o i greci, c’era 
bisogno di dimostrare la continuità del popolo turco nello spazio anatolico
447
.  
Sebbene ambedue le teorie non siano sopravvissute alla prova della scienza, essi 
mostrano il grado in quale la storia può essere inventata e distorta ai fini politici. Per di più, 
la tesi della storia come pure la teoria della lingua turca rivelano come il proprio passato di 
un popolo può essere respinto, rinnegato e screditato, come il sé storico può diventare 
l’altro per eccellenza. Certo, ridefinire un’identità in opposizione con il passato può essere 
considerato anche un segno del progresso (benché radicale). Comunque, come vedremo 
nella prossima parte, i kemalisti non sono gli unici a provare di rescrivere la storia e di 
ridefinire l’identità turca in opposizione con l’identità promossa da un regime dal passato.  
 
3.2.  L’alterità kemalista – il patrimonio ottomano sotto i riflettori 
 
Se l’era kemalista si è rivolto al passato pre-islamico, rifiutando ogni legame con 
gli ottomani, dopo gli anni 1980, si nota un ritorno alle origini ottomani, anche più 
evidente nella politica del partito AKP. L’apertura liberale ha permesso la reinterpretazione 
del passato, reintegrando l'eredità ottomana nella storia della Turchia, valutando il sistema 
dei millet e l’ideologia dell’ottomanismo, che prevedeva l'uguaglianza di fronte alla legge 
di tutti i cittadini ottomani indipendentemente dalla loro religione o etnia, riaffirmando 
anche l’appartenenza islamica della Turchia. Il nuovo orientamento della politica turca 
interna ed esterna è stata etichettata come neo-ottomanismo, la grande maggioranza degli 
studi concentrandosi sulla politica esterna, ignorando gli effetti al piano interno. Dato che 
il presente lavoro è centrato sull’identità turca, l’analisi presterà attenzione esclusiva agli 
effetti del neo-ottomanismo sull’identità turca e sul processo di trasformazione del 
kemalismo in un’alterità per la nuova ideologia.  
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La rivalutazione della storia ottomana è stata un fenomeno prevedibile, dato la 
„forzata” unità della nazione. Con il tempo la scarcità degli argomenti storici che 
annullavano tutte le riuscite e sviluppi positivi dell’era ottomana sono venuti alla luce, la 
visione ufficiale „anti-ottomana” essendo questionata. Il nazionalismo forte promosso dai 
kemalisti, aveva cercato di assimilare le minoranze, portando alle discriminazioni etniche e 
religiose, in contrasto con la storia ottomana caratterizzata dalla coabitazione culturale, 
confessionale ed etnica.  
Quindi, il kemalismo ha alienato la comunità curda, portando a una rottura che 
provocherà una delle più sanguinose questioni della politica turca
448
, la questione curda, 
che negli anni 1980 e 1990 abbia contestato la presunta omogeneità della nazione turca. 
C’era bisogno di una nuova ideologia più inclusiva per contenere la diversità etnica del 
Paese. Dato che la popolazione non musulmana della Turchia è stata ridotta notevolmente, 
l’Islam è stato riguardato come il legame di un’identità turca inclusiva e antidoto al 
separatismo curdo
449
. La soluzione ideologica trovata è stata il neo-ottomanismo ispirato 
dal passato imperiale. Il presidente Turgut Özal è considerato il pioniere del movimento, 
essendo tra i primi politici turchi a riconoscere la minoranza curda, cercando di integrarla 
nella società. Özal ha promosso i diritti culturali agli curdi, stabilendo rapporti anche con i 
curdi dall’Iraq.450  
Turgut Özal è stato sostenuto dagli intellettuali liberali e secolari, quali, come pure 
lui, hanno trovato nella storia dell’impero fonti per il pluralismo e l’apertura della vita 
sociale e politica turca: la composizione multietnica e la tolleranza dell’Islam ottomano 
verso le minoranze religiose. Di conseguenza, il governo di Özal ha questionato e anche 
sfidato l’identità turca unitaria e il secolarismo rigoroso dei kemalisti. C’è stato un 
cambiamento maggiore anche nel campo della politica estera. La Turchia ha abbandonato 
l’orientamento esclusivamente occidentale e l’isolamento dal tempo della Guerra Fredda, 
valutando i legami linguistici, culturali e religiosi con i nuovi Stati indipendenti dal 
Caucaso e Asia centrale, come pure con gli Stati arabi, ex-domini ottomani
451
.  
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L’elite conservatore ha reinterpretato il passato proprio come hanno fatto i 
kemalisti, scegliendo solo gli elementi “utili” dalla storia, gli elementi quali potevano 
legittimare la politica dello Stato. Così, il passato ottomano conteneva l'immagine 
romanzata della convivenza. Özal, e poi altri politici promotori della stessa linea ideologica 
(anche se non dichiarata) hanno interpretato la presenza e la governance dei vari gruppi 
etnici e religiosi nell’Impero ottomano attraverso le idee del “pluralismo” e “armonia” nel 
senso di sviluppare la capacità di fornire una buona governare dei questi gruppi, assicurare 
la “stabilità”, “l’ordine” e la cosiddetta “pax ottomana”, secondo la quale l’Impero ha 
portato la pace in tutti i domini. L’idea centrale era che se il sistema millet ottomano ha 
funzionato per l'Impero ottomano nel passato, la Turchia, come erede dell'Impero, deve 
fornire la stessa pratica di convivenza
452
. 
Il nuovo orientamento ideologico mirava a costruire un nuovo presente, a cui 
pilastri principali erano la ridefinizione del nazionalismo turco e una politica tolleranta 
verso le minoranze ispirata dalla storia ottomana, mentre nel campo della politica estera 
significava l'eliminazione delle frontiere economiche tra i paesi ex ottomani dai Balcani, il 
Caucaso, e il Medio Oriente, senza violare i loro confini politici
453
. L'enfasi sulle identità 
molteplice, sia geografiche che storiche e religiose è accompagnata dalla propagazione di 
un nazionalismo islamico, basato su un’identità ottomana turca storica e non sulla razza o 
lingua
454
. É, quindi, un multiculturalismo islamico selettivo. 
Il neo-ottomanismo è diventato un termine molto popolare nelle analisi della 
politica estera della Turchia dopo l’avvento dell’AKP al potere. Il riorientamento della 
politica estera turca verso i Balcani, il Caucaso e il Medio Oriente, gli ex territori 
dell'Impero Ottomano, ha fatto sorgere sospetti degli osservatori internazionali che la 
politica turca segue una linea neo-ottomana
455
. La presenza delle tendenze neo-ottomane è 
anche più forte al livello interno, per quanto riguarda l’identità turca. Tuttavia, questa 
latura del neo-ottomanismo è generalmente trascurata dagli studi specialistici. 
Dopo 2002 il desiderio di restaurazione dei valori ottomani persi è stato sempre più 
presente nei discorsi dei politici dell’AKP. Comunque, è molto difficile trovare un terreno 
comune per quanto riguarda il nuovo orientamento, dato che il pasato imperiale 
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rappresenta valori differenti per gruppi diversi. Se per i critici e anche per alcuni sostenitori 
dell’AKP l’enfasi è posto sull’islamismo, per gli altri ciò che conta è il patrimonio liberale 
e multiculturale dell’Impero. Quest’ambivalenza del concetto, ha provocato reazioni 
diverse nella società turca dall’abbraccio al rifiuto456. La politica d’integrare delle 
minoranze, il processo di pace con il PKK avviato nel 2009
457
 (il conflitto è stato ripreso in 
2015), la possibilità dell'istruzione privata in lingua curda, la restituzione del monastero di 
Mor Gabriel ai cristiani siriani
458
 o più recentemente (ottobre 2016) le trattativi con i leader 
delle comunità armena, ebraica e greca per concedere il diritto di esistere come entità 
indipendenti
459
 sono state interpretate da alcuni osservatori nella luce del multiculturalismo 
d’origine neo-ottomana, mentre gli altri hanno sospettato l’AKP di avere un'agenda 
islamica segreta mirando a instaurare uno Stato islamico. 
Riferendosi alla ridefinizione dell’identità turca sotto il governo AKP, Günay 
Göksü Özdoğan spiega che «La comprensione [dell'identità turca] dell'AKP è in gran parte 
determinata dalla loro posizione religiosa e l'interpretazione storica secondo la quale i 
turchi portano l'eredità dell'Impero ottomano; quindi per loro l’identità turca non è 
comprensibile senza l’identità musulmana. L’identità turca e l'Islam sono quasi 
intercambiabili. Rispetto alla prima decade di governare l’identità turca viene anche 
definita più in collaborazione con il mondo arabo e il Medio Oriente»
460
. Quindi, l’eredità 
ottomana islamica gioca un ruolo centrale nell’identità turca ma secondo lo stesso autore, il 
neo-ottomanismo non è una scelta giusta per la Turchia contemporanea, dato che i millet 
dell’impero non sono stati uguali, il millet musulmano assumendo il ruolo del leadership, 
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ancora di più, non possiamo risolvere i problemi del presente (più complesso) con 
soluzioni del passato: 
 «Non è appropriato parlare di un'identità neo-ottomana. Il sistema ottomano di 
multiculturalità non è stato poggiato sulla uguaglianza, mentre oggi abbiamo bisogno di 
conciliare l'uguaglianza con il diritto alla differenza. Date le parità universale dei diritti dei 
cittadini, i diritti umani nei tempi moderni, di parlare o anche menzionare di una identità 
“neo-ottomana” è un concetto del tutto frainteso. Il mondo ottomano ha accettato la 
differenza culturale, ma in un ordine gerarchico e nella comprensione della tolleranza che 
ha messo il “millet” musulmano nella parte superiore della gerarchia. Ciò che conta non è 
la “definizione”, ma come sarà possibile di stabilire il principio di legalità con i diritti 
politici, sociali ed economici pari a tutti i cittadini, riconoscendo le loro differenze culturali 
e la necessità di proteggere il loro patrimonio culturale, lingua, ecc. Questa non è solo un 
problema della Turchia, ma di tutti gli Stati-nazione con gruppi multiculturali, multi-etnici 
e religiosi. In gioco non è solo una formula d’identità ma come conciliare le differenze 
culturali con la compresione universale dell’uguaglianza della democrazia liberale»461. 
Contrariamente a quanto si crede la visione neo-ottomana non incorpora la 
compresione europea del multiculturalismo basata sui diritti delle minoranze, ma un 
sistema neo-millet che assicura un pluralismo giuridico per le comunità religiose. La 
ricerca di soluzioni “indigeni” ha portato a una serie di pubblicazioni che elogiano gli 
ottomani, come per esempio il libro di Mustafa Armağan, L'ultima isola dell'Umanità (vale 
a dire, l'Impero ottomano), o discorsi pro-ottomani di alto livello, rilevante al riguardo 
essendo la chiamata del ministro Cemil Çiçek di seguire il percorso degli altri ex-imperi a 
formare un Commonwealth con l'ex domini
462
.  
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L’enfasi sull’Islam come elemento d’identità è assai evidente nella politica 
dell’AKP. Il Diyanet è diventato uno strumento importante sia al livello interno – 
promuovendo uno stile di vita conservatore - che esterno – proiettando l’Islam turco-. Il 
bilancio del Diyanet ha raggiunto circa 2 miliardi di dollari entro 2015, avendo quasi 
150.000 impiegati, i suoi fondi superando il bilancio del Ministero degli Interni. La 
Fondazione Diyanet sovvenziona i progetti di ristrutturazione e/o costruzione delle 
moschee in Turchia e all'estero. Per di più la Direzione è attiva su social media per attirare 
le giovani generazioni: oltre al canale Diyanet su Youtube, il Diyanet ha conti su Twitter e 
Facebook
463
, avendo lanciato anche le applicazioni per i telefoni cellulari, tra cui 
un'applicazione con versi giornalieri del Corano, compreso l’Ezan (chiamata alla 
preghiera), con la possibilità di impostare allarmi per le cinque ore di preghiera e una 




Turchia, uno Stato secolare per definizione ha evitato di partecipare agli eventi 
internazionali islamici, e anche di organizzare tale riunioni al livello interno. Dopo 2002, il 
nuovo regime ha assunto un ruolo più attivo per la Turchia nel mondo musulmano, e 
partecipato, come promotore del Islam moderato, alle attività dell'Organizzazione della 
Cooperazione Islamica (OIC). Per di più, ora sono organizzate riunioni islamici anche in 




Secondo Sener Akturk il nazionalismo turco è mono-religioso e anti-etnico, 
essendo una continuazione del millet islamico sotto l'Impero ottomano. Il primato della 
religione ereditato del sistema millet ottomano mette l’etnia in ruolo secondarie466. Un 
argomento a favore di questa idea è il fatto che fino a poco tempo fa la carta d’identità 
turca forniva informazioni sulla religione del possessore. D’altra parte l’etnia non è stata 
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mai scritta sulla carta d’identità. Il nuovo formato del documento, però, non fa riferimento 
nè alla religione nè all’etnia467.  
Sebbene la religione resti l’elemente principale dell’identità turca, recentemente 
anche l’etnia è diventata importanta nel discorso dell’elite conservatore. Reşat Kasaba 
mostra: «Assai più che negli altri tempi, l'AKP mette in evidenza e sottolinea l'elemento 
musulmano. Mentre questo ha aperto la possibilità di lavorare con i gruppi musulmani non 
turchi come i curdi negli anni precedenti, ora hanno anche adottato una definizione etnica 
turca molto più forte»
468
. Se prima delle elezioni di 2015 il presidente ha cooperato con i 
curdi, oggi, dopo che il conflitto con il PKK è stato ripreso, il leader dell’AKP usa una 
retorica sempre più divisiva per quanto riguarda i curdi, accusando il leader del partito 
curdo HDP, Selahattin Demirtaş, di propaganda del terrorismo469, mentre la purga contro 
Gülen, dopo il tentativo di colpo di stato, è perceputa sempre più anti-curda.  
Il neo-ottomanismo non mira a restaurare l'Impero ottomano, né a reconquistare i 
ex domini dell’impero, e certamente non è una forma dell’imperialismo470. Dato l’uso del 
concetto quasi esclusivamente in termini di politica esterna e nel senso d’espansione 
politica, i politici turchi odiano il termine “neo-ottomano”, e non lo utilizzano471, però, 
usano il discorso neo-ottomanista senza ettichetarlo. Esempi in tal riguardo sono la 
declarazione di Erdoğan dopo le elezioni parlamentari del 12 giugno 2011, rappresentando 
la vittoria del AKP “vittoria per i musulmani” e gli ex domini del defunto impero: «Oggi 
sia Istanbul che Sarajevo hanno vinto, sia Ankara che Damasco, sia Diyarbakır che 
Ramallah, così come in Nablus, Jenin, in Cisgiordania di Giordania, Gerusalemme e la 
Striscia di Gaza»
472
 o il discorso di Ahmet Davutoğlu alla conferenza sul tema dell’eredità 
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ottomana e comunità musulmane nei Balcani oggi a Sarajevo: «La Turchia è i Balcani 
minore, Medio Oriente minore, il Caucaso minore. Più bosniaci vivono tra noi che in 
Bosnia, più albanesi che in Albania, più Ceceni che in Cecenia, più Abkhazi che in 
Abkhazia. Come è possibile? L'eredità ottomana lo rende possibile»
473
.  
Anche nei discorsi destinati al pubblico locale l’AKP non esita a fare riferimento al 
carattere ottomano del popolo turco. Per di più, nei circoli pro-AKP ci sono stati tentativi 
di stabilire una discendenza diretta tra le figure chiave del governo e gli ottomani. Inoltre, 
c’è stata anche una tendenza di collegare le politiche chiave del governo a quelle del tardo 
Impero ottomano. L’addetto stampa dell'AKP, per esempio, ha dichiarato che, il presidente 
turco ha realizzato il sogno di Abdul-Hamid II di costruire una strada tra le città 
settentrionali e meridionali della Turchia, mentre Erdoğan ha detto che il Marmaray (la 
metropolitana che collega la parte europea e asiatica di Istanbul) è infatti, la realizzazione 
del sogno di Sultan Adbulmecid. Altri hanno paragonato il leader dell’AKP quando ha 
cancellato il debito della Turchia al FMI, con Abdul Hamid II, che non ha mai preso in 
prestito soldi dalle potenze straniere. Alcuni sostenitori dell’AKP hanno lanciato l’idea 
secondo la quale i nemici storici di Impero ottomano cercano di destabilizzare la Turchia 
moderna, e in particolare, il governo dell'AKP, riferendosi alle potenze straniere. 
Quest’idea di legame è condivisa dall’elite conservatore, lo stesso Erdoğan dichiarando 
„Siamo i nipoti degli ottomani!”474. Questi discorsi hanno un forte eco nella società. Ci 
sono molti utenti turchi che hanno scelto il nome Osmanlı torunu (il nipote degli ottomani) 
o nomi simili sui conti social media, mostrando l’ammirazzione verso il defunto impero e 
la forte influenza del passato ottomano. Per di più, molti chiamano Erdoğan il vero nipote 
degli ottomani, il successore legittimo della dinastia ottomana, anche se non c’è nessun 
legame tra il presidente e gli ottomani.  
I sostenitori dell’AKP sono convinti che il passato islamico offre fonti culturali ed 
etici più autentici che la visione occidentale secolare dei kemalisti per quanto riguarda la 
modernizazzione della Turchia. La nostalgia ottomanista indica il sistema millet come 
formula per la gestione delle diversità e come fonte di tolleranza. Anche se i conservatori 
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paragonano l’attuale leadership dello Stato con i sultani del periodo imperiale tardo Abdul-
Hamid II e Abdulmecid, indicano l’epoca pre-Tanzimat, prima della defezione del millet 
non musulmano e più tardi dei musulmani non turchi, come fonte storica per i nostri giorni. 
Per questo motivo molti dei promotori conservatori del pluralismo ottomano sono critici 
del nazionalismo, considerandolo un'importazione occidentale responsabile per la 
dissoluzione dell’impero475. 
Erdoğan personifica le aspirazioni politiche di milioni di turchi – speciamente dal 
medio rurale, le classe inferiore rurale, i conservatori e i religiosi - che sono stati alienati 
dal regime secolare sostenuto dai militari. L’elite conservatore ha evitato di contestare 
direttamente gli ideali kemalisti, ma, d’altra parte ha inaugurato un'era di profonda 
trasformazione politica. Influenzati dal partito, molti turchi hanno cominciato a considerare 
il kemalismo come un’ideologia superata, inadatta alla società turca moderna476. L’AKP ha 
contestato i fondamenti dello Stato kemalista, redefinendo il secolarismo in accordo con 
l’idea della libertà religiosa – e così, permettendo la reislamizazzione della società e la 
presenza degli simboli islamici nello spazio pubblico - e anche cambiando gli 
atteggiamenti della società verso l’esercito turco, il custode del secolarismo kemalista. 
Servendosi dell’argomento democratico, secondo il quale l’esercito e lo Stato devono 
essere sottoposti alla guida della volontà popolare, l’elite conservatore ha messo in 
discussione la legittimità del coinvolgimento dell’esercito nella politica, provocando un 
calo di popolarità progressivo dell’esercito. Così, ottenendo il supporto di un ampio 
segmento della società turca, non solo dei conservatori ma anche dei secolari liberali, 
l’AKP ha diminuito il ruolo dell’esercito477. Sebbene inizialmente Erdoğan abbia cercato di 
contenere, includere nella sua visione il kemalismo o aggiornare e liberalizzare l’ideologia 
nazionalista, con il tempo c’è stato un cambiamento nel suo approccio.  
Secondo Soner Çağaptay l’attuale regime della Turchia cerca di fare una 
controrivoluzione, ovvero di ristabilire l’ordine politico dal passato ottomano e attribuire 
all’Islam un ruolo centrale nella società turca. Il paradosso è, che l’AKP nei suoi tentativi 
non fa rivivere la vera tradizione ottomana, ma l’immagine distorta degli ottomani, creata 
dai kemalisti. Gli ottomani non erano fanatici religiosi, arretrati come mostravano i 
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kemalisti, al contrario, l'Impero si considerava una potenza europea e si è stato impegnato 
in un ampio progetto d’occidentalizzazione e secolarizzazione, che dall’Ottocento ha 
fornito istruzione per le donne e accesso ai tribunali secolari. Ma come tutte le rivoluzioni, 




Ali Fuat Borovali nota, che malgrado alcuni aspetti delle politiche kemaliste siano 
questionate, il neo-ottomanismo non repudia il progresso registrato dalla Repubblica. 
Negare gli evidenti successi della Repubblica sarebbe solo una ripetizione della precedente 
negazione del patrimonio imperiale. Secondo egli, c’è bisogno della riconciliazione con la 
storia, riconoscere i peccati come pure le virtù del passato. La visione neo-ottomana 
sostiene che la storia si rinnova e non si ripete se stesso
479
. Comunque, questa 
riconciliazione con il passato e l’oggettività storica neo-ottomana può essere questionata.  
Il leader AKP ha cominciato a dubitare anche le realizzazioni storiche del regime 
kemalista. Per esempio, riferendosi al trattato costitutivo (Lausanne 1923) della Repubblica 
turca il 30 settembre 2016 il presidente turco ha dichiarato: «Alcuni hanno cercato di 
ingannarci con la presentazione di Losanna come una vittoria. Abbiamo dato, a Losanna, le 
isole da dove si può sentire il nostro grido. É questa una vittoria? Quelli luoghi erano 
nostri. Coloro che sedevano a quel tavolo, non hanno fatto l'accordo giusto»
480
. Erdoğan ha 
contestato i confini della Turchia contemporanea, specialmente il passaggio delle isole 
dell'Egeo alla Grecia. La sua dichiarazione ha provocato la reazione dura del partito 
d’opposizione quale lo ha accusato di «tradire la storia del proprio Paese», e anche la 
reazione della Grecia: «I tentativi di mettere in discussione i trattati internazionali 
conducono a vie pericolose che la Turchia non dovrebbe seguire», secondo il ministro della 
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Difesa di Atene, Panos Kammenos
481
. Il messaggio era destinato il più probabilmente al 
popolo turco e non alla comunità internazionale.  
Al livello interno, i turchi hanno espresso la loro opinione su social media, nel 
giorno della dichiarazione. La popularità del hashtag #LozanHezimettir (Losanna è stato 
un sconfitto) mostra che una grande parte della società si schiera dalla parte del presidente. 
«Se l’Inghilterra fosse venuta con 12 milioni km2 a Losanna e sarebbe tornata al suo paese 
con 780 mila km
2
, avrebbero i britannici celebrato questo come vittoria?»
482
; «Nemmeno 
un negozio non può essere liquidato in 5 mese * noi abbiamo liquidato un impero a 
Lausanne!»
483
, «90 anni d’elevare questa nazione con false vittorie e l'insegnamento della 
storia distorsa nelle scuole se non è la sua sconfitta cos’è?»484- sono solo alcune delle tweet 
pubblicati sul rete.  
Oltre al supporto per il presidente, i messaggi mostrano anche la carente 
conoscenza storica degli utenti, dato che il Trattato di Losanna ha invertito i danni imposti 
alla Turchia dal Trattato di Sèvres. Ci si può chiedere: Com’è possibile che dopo tanti anni 
d’educazione kemalista un segmento tutt'altro che trascurabile della società deprezza con 
tanta facilità l’importanza di uno degli eventi più importanti per la nazione turca? Una 
spiegazione può essere la fiducia cieca dei cittadini in tutto quello che lo Stato faccia, 
decide, offre, senza questionare nè i suoi motivi nè le conseguenze. In Turchia lo Stato è 
sacro, e ha preceduto la nazione. Per questo motivo, la nazione viene solo al piano 
secondo, dopo lo Stato
485
. Inoltre, oggi la personificazione dello Stato è il presidente. 
L’atteggiamento verso lo stesso problema degli altri utenti Twitter pro-Erdoğan sono prove 
a questo proposito, alcuni considerando Erdoğan il futuro leader di tutto il mondo: «Che 
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 Utente Twitter (E. I.), 30 settembre 2016, disponibile al https://twitter.com/ (30.09.2016). Testo originale 
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selgiuchide, che ottomano, il capo (Reis
486
) farà tremare il mondo intero costruisce il 
nostro nuovo impero, porterà la giustizia al mondo»
487
.  
Per quanto riguarda i turchi secolari, essi hanno criticato la dichiarazione del 
presidente, alcuni attirando l’attenzione sul cambiamento radicale nella posizione di 
Erdoğan verso il Trattato di Losanna: «Cosa ha detto prima Ora cosa dice La sua perdita di 
memoria ha raggiunto l'apice»
488
- l’utente fa riferimento ad altre dichiarazioni del leader 
AKP, da quando celebrava il trattato. Solo due mesi fa lo stesso Erdoğan ha elogiato, nel 
suo messaggio anniversario del Trattato di Losanna, il coraggio e il sacrificio della nazione 
turca grazie alle quale hanno ottenuto la vittoria a Losanna
489
.  
L’AKP come pure i kemalisti hanno cercato (mentre nel caso del attuale regime il 
processo non è concluso) di ridefinire l’identità turca attraverso una forte linea ideologica 
costruita in opposizione con un’alterità storica, quale per i kemalisti è stata il periodo 
imperiale mentre per l’AKP il kemalismo radicale. Per di più, sia il kemalismo che 
l’establishment conservatore hanno fondato le loro idee su un’immagine distorta del 
passato, se i kemalisti hanno assunto la visione orientalista sull’Impero ottomano, cercando 
di distanziarsi da tutto ciò che era ottomano e specialmente islamico, l’elita conservatore 
ha adottato elementi relativi all’Islam della stessa visione, ma al fine di abbracciare, e non 
di rifiutare, il passato ottomano.  
Nel discorso nazionalista le tribù turche pre-islamici e l’Impero ottomano non sono 
solo entità scomparse, né pagine polverose di storia. Esse rappresentano file più o meno 
oggettivi della memoria collettiva del passato che oggi possono essere progettati in nuove 
forme ideologiche prese nel servizio degli scopi politici ben definiti. Le forze reali e anche 
immaginati del passato contribuiscono attivamente alla formazione dell'identità di un 
popolo. Passo per passo, gli eventi storici hanno sviluppato un senso dell'unità e di 
appartenenza, che poi sono stati reinterpretati o superati dai nuovi ideali. 
Per una compresione “sana” e inclusiva dell’identità turca c’è bisogno della 
demistificazione della storia. Le parole di Deniz Derman sono molto significative al 
riguardo: «Ora resta a noi di superare questa ossessione con l’immagine. Vale la pena di 
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conoscere il passato e apprezzare quanto è stato fatto, ma se l'identità è bloccata nell’“eri”, 
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4. “L’altro” nello specchio – Il ruolo delle minoranze nella 
formazione dell’identità turca 
 
 Conoscere chi siamo significa sapere anche chi non siamo. Le risposte alle 
domande “Chi non sono?”, o “Come sono diverso?” sono almeno tanto importanti quanto 
la risposta alla domanda “Chi sono?”. Comunqe, nello studio tradizionale delle identità c’è 
una tendenza di escludere le alterità, e condurre la ricerca solo sulla sfera d’inclusione. 
Questa prospettiva unilaterale è chiamata da Barbara Czarniawska la tirannia dell’identità 
nelle scienze sociale e politiche. L’alterità non può essere esclusa dalla formula identitaria, 
dato che l’esclusione forzata di ciò che è l’altro è un atto di formazione dell’identità, come 
mostra Michel Foucault
491. Nella definizione dell’identità nazionale, le minoranze e i 




Questa manifestazione duale dell’identità è molto evidente anche in Turchia 
contemporanea. Le minoranze e i migranti hanno giocato un ruolo importante nella 
definizione di ciò che è turco. La sfera identitaria è stata cambiata, adattata, allargata o 
ristretta a seconda delle condizioni sociale, culturale e politiche locali. Nel caso in cui le 
identità delle minoranze e dei migranti presentavano elementi d’inclusione forti 
dell’identità turca – ovvero le caratteristiche simili con i tratti definitori della nazione – ed 
elementi d’esclusione deboli – rispettivamente un set di caratteristiche che non si trovano 
nella definizione dell’identità turca, ma non sono né sufficientemente differenti per 
impedire l’apparteneneza alla nazione493 - essi sono diventati „materiale” identitario, 
essendo possibile la loro assimilazione nella sfera dell’identità turca. D’altra parte i gruppi 
con un’identità forte, non assimilabile – la loro formula identitaria essendo composta da 
elementi d’esclusione forte ed elementi d’inclusione deboli o inesistenti - sono stati escusi 
dalla nazione. Comunque, anche quest’ultimi sono necessari per la definizione dell’identità 
turca, permettendo una migliore identificazione con il gruppo identitario e 
disidentificazione con le alterità.  
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Come visto, il kemalismo ha significato non solo la rottura con la religiosità e il 
tradizionalismo dell’Impero ottomano, ma anche con il suo carattere multietnico e 
multireligioso
494. L’identità nazionale turca è stata definita in opposizione con l’identità 
ottomana multiculturale, e con le identità delle minoranze che non potrebbero essere 
assimilate.  
Comunque, anche se secolarizzato, l’Islam è diventato un elemento d’inclusione 
forte della neonata nazione turca. Reşat Kasaba spiega che «Quando la Repubblica è stata 
fondata nel 1923, [n]on importa quale potrebbe essere stato la loro origine i musulmani che 
si trovavano entro i confini del nuovo Stato e che avevano sottoscritto alla questa 
definizione e si identificavano con essa sono stati considerati turchi. Mentre la base 
religiosa della definizione non è stata sottolineata in modo esplicito, è vero che si dovesse 
essere un musulmano sunnita (Hanefi) per essere turco»
495
. Così, il legame primario della 
nazione turca, non era l’origine etnica, dato il mosaico degli popoli musulmani trovati nel 
territorio del nuovo Stato, compreso i cosiddetti Muhacir - i rifugiati dai Balcani, il 
Caucaso, la Russia, il Medio Oriente, nè la lingua, considerando molti non parlavano il 
turco, ma la religione comune, l’Islam.  
Kasaba aggiunge: «La religione (l'Islam) è il carattere definitorio. Così, per i non 
musulmani è impossibile essere un cittadino “di prima classe”. Per gli altri musulmani 




Secondo Günay Göksü Özdoğan ci sono due definizioni dell’identità turca: una 
politica che include gli abitanti-cittadini della Turchia che parlano il turco e una 
definizione etnico-culturale, rispettivamente coloro la cui lingua madre è il turco, sebbene 
vivano all’estero. Si aggiunge la dimensione della religione a queste definizioni497. Anche 
se oggi l’identità turca è un po’ più conciliante, Özdoğan spiega che «Ancora non è molto 
inclusiva, anche se giuridicamente parlando, non ci sono indicatori significativi di 
                                                          
 
494
 Radu Gabriel Safta, Călin Felezeu, Turcia contemporană între moştenirea kemalistă şi Uniunea 
Europeană, CA Publishing, Cluj Napoca, 2001, p. 12. 
495
 Reşat Kasaba, intervista, 18 settembre 2016. Testo originale in lingua inglese: «When t he Republic was 
established in 1923, [n]o matter what their origins might have been Muslims who were within the borders of 
the new state and who subscribed to this definition and identified with it were considered to be Turks. While 
the religious basis of the definition was not emphasized explicitly, it is the case that one had to be a Sunni 
(Hanefi) Muslim to be Turk».  
496
 Reşat Kasaba, intervista, 18 settembre 2016. Testo originale in lingua inglese: «Religion (Islam) is the 
defining character. So, for non-Muslims it is impossible to be a “first class” citizen. For other Muslims 
(Kurds, Alevis) they can blend in as long as they are not politically active in separatist causes».  
497








Essendo un elemento d’inclusione forte, l’Islam diventa anche un elemento 
d’esclusione forte, che impedisce i non musulmani ad aderire alla nazione. Di 
conseguenza, le minoranze religiose sono diventate l’alterità suprema. Per quanto riguarda 
gli aleviti, una setta sciita nella grande famiglia musulmana, le diferenze religiose o gli 
elementi deboli essendo minori, essi potevano essere integrati alla nazione se mantenevano 
il carattere debole del loro elemento principale d’esclusione – l’appartenenza sciita -, con 
altre parole, se nascondevano la differenza. La stessa situazione è valabile anche nel caso 
dei curdi. Quelli che volevano diventare turchi e dimenticare la loro identità potrebbero 
essere parte della nazione, mentre gli separatisti, attivisti erano esclusi automaticamente 
dall’identità turca, diventando un’alterità indesirabile.  
 
4.1. L’alterità religioasa e l’identità islamica sunnita 
 
Nella prima parte del capitolo analizzerò le alterità religiose, dato che l’Islam è 
l’elemento d’inclusione ed esclusione più forte dell’identità turca. In Turchia 
contemporanea si trovano due gruppi principali di minoranze religiose: i non musulmani e 
gli aleviti. L’alterità per definizione sarebbe la minoranza non musulmana, mentre gli 
aleviti condividono l’identità islamica più ampia con la nazione, anche se appartengono al 
ramo sciita dell’Islam, dato che la grande maggioranza dei turchi sono sunniti. La 
differenziazione è un’eredità dell’Impero ottomano, quale, come visto, ha classificato i 
suoi soggetti al base della loro appartenenza religioasa. 
 
4.1.1. I non-musulmani 
 
Abbiamo già visto come funzionava il sistema millet dell’Impero ottomano e qual 
era l’atteggiamento verso i non musulmani, il concetto della tolleranza islamica essendo 
rilevante a tal riguardo. Gli ottomani hanno accettato la Gente del Libro, i cristiani e gli 
ebrei, in accordo con la legge islamica, mentre nello stesso tempo l’integrazione di questi 
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popoli è stata una necessità per mantenere la pace e l’integrità dell’impero. Comunque, con 
le successive perdite territoriali e l’emergenza dei nazionalismi all’interno dell’impero, la 
politica ottomana è diventata meno tolleranta, come a esempio nel periodo di Abdul-
Hamid II, mentre la creazione dello Stato-nazionale, insieme con il secolarismo radicale, 
che è stato orientato soprattutto contro i non musulmani, hanno portato a una definizione 
esclusiva dell’identità turca, nella quale non c’era spazio per i non musulmani.  
 Se nel tempo di Abdul-Hamid II, secondo il censimento del 1893, il primo a 
utilizzare le categorie etnico-confessionali
499
, 22,66 per cento
500
 degli abitanti dell’Impero 
ottomano erano non musulmani, in 1955 solo circa 1 per cento dei cittadini della Turchia 
moderna erano d’altra confessione che musulmana501. Naturalmente questo drastico calo 
non è accaduto improvvisamente, ci sono state una serie di eventi che hanno portato a 
questo esito. 
Fino alla Grande Guerra il numero degli abitanti non-musulmani ha registrato, una 
tendenza crescente, come mostra l’ultimo censimento condotto dagli ottomani nel 1914, 
dopo le Guerre Balcaniche che hanno provocato gravi perdite territoriali all’Impero 
ottomano. Paradossalmente, queste perdite non hanno ridotto, ma aumentato non solo la 
popolazione musulmana dell'impero - molti musulmani dai Balcani emigrando 
nell’impero, in particolare a Istanbul ed Edirne -, ma anche dei non musulmani, sebbene 
rapportato alla popolazione totale il procento dei non musulmani sia stato sceso 
leggermente al di sotto 20
502
. 
Dopo la Grande Guerra la tendenza crescente delle comunità non musulmane è 
stata invertita drasticamente. La migrazione ha svolto un ruolo centrale a questo proposito. 
Nel tempo della guerra molti non musulmani hanno scelto di lasciare l’impero, mentre altri 
sono stati constretti dalle politiche dei Giovanni Turchi (come a esempio gli armeni), la 
migrazione essendo anche uno degli strumenti utilizzati dall’elite repubblicana per la 
costruzione di un’identità unitaria turca503.  
Tra il 1923 e il 1960 la migrazione è stato un processo controllato. Al fine di creare 
una nazione turca musulmana omogenea dal punto di vista etnico e religioso, i musulmani 
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di origine turca sono stati incoraggiati a migrare alla Turchia, mentre i non-musulmani 
sono stati incoraggiati a lasciare il paese. Di conseguenza, solo tra il 1923 e il 1939 la 
Turchia ha ricevuto quasi un milione di persone di origine turca e fede islamica di cui 
200.000 provenivano dalla Bulgaria, 400.000 dalla Grecia, 150.000 dalla Romania e 
150.000 dagli altri paesi dei Balcani. Gli immigrati provenienti dal Caucaso, dal Mar Nero, 
dai Balcani e dal Mar Egeo sono stati assimilati facilmente, dato che erano disposti ad 
abbandonare la loro cultura e adottare la versione kemalista della cultura turca
504
.  
Per quanto riguarda la popolazione non musulmana questa è stata ridotta a circa 3 
per cento in 1927
505
. Questo sviluppo negativo è stato possibile a causa delle politiche 
migratorie adottate dallo Stato turco. Anche se la grande maggioranza della comunità greca 
ha emigrato in Grecia nel 1922, il 30 gennaio 1923 è stato firmato un accordo di scambio 
della popolazione tra i governi turco e greco, riducendo la comunità greco-ortodossa agli 
ortodossi di Istanbul e delle isole del Mar Egeo, Gökçeada (Imbros) e Bozcaada (Tenedos), 
mentre la comunità greca anatolica è stata praticamente scomparsa
506
. Circa 900.000 
cristiani sono stati scambiati per i musulmani greci
507
.  
Questa politica mostra il livello dell’esclusione e anche dell’inclusione dell’identità 
kemalista. I non musulmani, anche d’origine turca, non sono stati considerati parte della 
nazione, mentre i musulmani indipendentemente dall’etnia erano considerati turchi. Così, 
come visto, l’Islam era un elemento forte dell’identità mentre la etnia rappresentava solo 
un elemento debole, anche se il nome della nazione riflette quest’ultima.  
Sebbene il Trattato di Losanna del 1923 abbia garantito i diritti delle minoranze 
non musulmane
508
 solo gli ebrei, gli armeni, i greco-ortodossi e i cristiani bulgari (dopo il 
1925) sono stati riconosciuti ufficialmente dallo Stato. I cristiani assiri, i protestanti, i 
romano-cattolici, i testimoni di Geova
509
 e le altre minoranze non musulmane non hanno 
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ottenuto nessun statuto legale, anche se la maggior parte di essi erano stabiliti nell’Anatolia 
prima della proclamazione della Repubblica turca
510
.  
Malgrado il secolarismo sia stato uno degli elementi che definiscono la Repubblica 
turca, e paradossalmente a causa dello stesso secolarismo statale, le comunità religiose 
sono state discriminate, dato che le norme secolare erano impostate rigorosamente solo alle 
minoranze. Lo statuto di minoranza ufficiale non costituiva una categoria uguale alla 
religione ufficiale, l'Islam sunnita, ma una categoria secondaria, motivo per cui le comunità 
religiose riconosciute si trovavano in difficoltà. Sebbene in termini di protocollo i 
patriarchi armeno e greco, e il rabbino siano considerati i rappresentanti ufficiali delle loro 
comunità, la legge non li riconosce lo statuto giuridico né le loro posizioni
511
. Inoltre, la 
Turchia non riconosce lo statuto ecumenico del Patriarcato greco di Costantinopoli a 
Istanbul, e il patriarca deve essere cittadino turco ed è considerato solo il pastore della 
piccola comunità greca di Istanbul
512
.  
I problemi delle comunità sono gestionate dalla Commissione delle Minoranze 
(Azınlıklar Tali Komisyonu) fondata nel 1972. Le decisioni del Commissione sono 
definitive e non possono essere contestate dalle minoranze
513
. Per di più, nella commisione 
ci sono stati membri dell’organizzazione nazionale di intelligence e dello stato maggiore, 




I problemi dei gruppi non musulmani non si limitano all'incerto statuto dei leader 
religiosi. Poco dopo la proclamazione della Repubblica, le minoranze sono state sottoposte 
alla politica di assimilazione e turchizzazione. La lingua turca è diventata la lingua 




La discriminazione contro i non-musulmani ha continuato nel campo dell’economia 
attraverso l’Unione Nazionale Turca del Commercio creata nel 1923, che promuoveva gli 
interessi della borghesia turca a scapito delle minoranze. Il Sindacato vendeva le imprese 
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dei non musulmani ai musulmani, in particolare le proprietà degli armeni, che sono stati 
spaventati e incoraggiati a lasciare il Paese. Lo scopo era quello di acquistare le proprietà 
lasciate indietro a prezzi moderati, anche se i non musulmani erano assicurati che le loro 
proprietà saranno acquistate in conformità alle norme in vigore a quel momento. Le 
minoranze sono state escluse dall'amministrazione e dal governo. Poi sono state costrette a 
migrare dai villaggi alle città, le autorità turche sperando che non saranno in grado di 
adattarsi alla vita urbana, e lasceranno il Paese. Questa politica di migrazione aveva anche 
altri vantaggi: essendo concentrati in aree più piccole, i “nemici” erano più facile da 
controllare. In altre parole, lo scopo era di “eliminare” l’alterità “nemica” e di arrichirsi 
allo scapito delle minoranze
516
. 
La legge kemalista aveva un carattere profondamente discriminatorio per quanto 
riguarda le minoranze. Per esempio, l'articolo 4 della Legge sul pubblico impiego del 1925, 
prevedeva che solo gli etnici turchi erano autorizzati a lavorare come funzionari 
pubblici
517
, mentre la Legge sulle modalità di esercizio della professione medica e delle 
varie discipline del 1928 ha vietato ai non musulmani di lavorare come medici
518
. Nel 1942 
lo Stato ha introdotto la tassa sulla ricchezza, che mirava a escludere i greci, gli armeni e 
gli ebrei dalle posizioni di leadership dall’economia, prevedendo tasse dieci volte più alte 
ai non musulmani
519. I non musulmani sono stato vietati anche dall’esercito520. Dato questa 
situazione e le difficultà di trovare un lavoro nel settore pubblico e non solo, molti non 
musulmani hanno scelto di convertirsi all’Islam. 
Negli anni 1930 le minoranze sono state sottoposte a diverse violenze e attachi a 
volte organizzati dallo Stato. Nel 1934 gli ebrei sono stati intimiditi e sottoposti a 
boicottaggi economici. Inoltre, durante l'estate dello stesso anno le proprietà degli ebrei 
sono state attaccate
521. L’apice della politica xenofoba contro i greci e anche gli armeni e 
gli ebrei, è stato raggiunto durante le violenze del 6-7 Settembre 1955
522
. Gli attachi sono 
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cominciati dopo una notizia secondo la quale la casa di Atatürk a Salonicco è stata il 
bersaglio di un attentato. Successivamente hanno scoperto che la bomba è stata posta da un 
agente turco e non dai greci come ha suggerito la media turca
523
. Durante i due giorni di 
violenza circa 100.000 partecipanti hanno distrutto 4.214 case, 1.004 uffici, 73 chiese, una 
sinagoga, 2 monasteri, 26 scuole e altri 5.317 proprietà private, tra cui fabbriche, alberghi e 
ristoranti, mentre la polizia non ha fatto nulla per proteggere le vittime. 80 per cento degli 
edifici distrutti appartenevano ai greco-ortodossi, 9 per cento agli armeni e 3 per cento agli 
ebrei. Inoltre, 15 persone sono state uccise e circa 600 ferite. L'evento è stato classificato 
come un crimine contro l'umanità, e è spesso paragonato a Kristallnacht della Germania 
nazista, perché entrambi gli eventi sono stati destinati alla distruzione delle proprietà e dei 
beni della minoranza indesiderabile, essendo organizzate dalla classe politica
524
. 
Dato che nel 1934 molti cittadini turchi non parlavano ancora la lingua turca e in 
alcune parti del paese il turco era una lingua parlata solo da una minoranza, come a 
esempio nel sud-est curdo o nelle regioni abitate dai profughi provenienti dai Balcani, il 
Caucaso e la Crimea, il governo ha adottato la famosa legge sull’insediamento. La legge ha 
diviso la popolazione e il territorio della Turchia in tre gruppi diversi: cittadini di etnia 
turca chi parlavano il turco, coloro che appartenevano alla cultura turca, ma non parlava la 
lingua turca - gli immigrati provenienti dal Caucaso e dai Balcani, gli albanesi, i bosniaci, i 
cerchessi, i pomachi, i romi e i tatari-, e coloro che non appartenevano alla cultura turca e 
non parlavano il turco, rispettivamente i greci, gli ebrei, gli armeni, i curdi e gli arabi. La 
zona abitata dal gruppo di etnia turca è diventato un ricevitore degli immigrati, mentre la 
parte sud-orientale del paese è stata chiusa per motivi di sicurezza a causa delle rivolte 
curde. Inoltre, la legge prevedeva che l'immigrazione in Turchia è stata permessa solo per 
le persone di „discendenza e cultura turca”525. La legge aveva lo scopo di sviluppare una 
connessione più forte tra i cittadini e la nazione, di assimilare i gruppi „alieni” e di unire i 
cittadini sotto l'ombrello di una identità turca omogenea. 
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Le minoranze non musulmane non potrebbero diventare parte della nazione, anche 
se erano cittadini turchi. Per di più, secondo il giornale turco Radikal lo Stato turco ha 
registrazione le minoranze non musulmane usando un “codice di lignaggio” a partire dal 
1923, l’anno del Trattato di Losanna. Un funzionario dell'ufficio di registro che ha scelto di 
rimanere anonimo ha rivelato che lo Stato usa codici diversi per le minoranze: così, i greci 
sono identificati con il numero 1, gli armeni con 2, gli ebrei con 3, i siriaci con 4 e gli altri 
non musulmani con 5. Gli ufficiali hanno dichiarato che i codici utilizzati solo per decidere 
chi sarà accettato nelle scuole delle minoranze. Tuttavia, solo i greci, gli armeni e gli ebrei 
hanno le proprie istituzioni educative, quindi, l’argomento non è valido526. Si crede che i 
codici sono stati utilizzati per garantire l’esclusione dei non musulmani dal servicio 
pubblico, anche nel caso del cambio d’identità. L’argomento sembra valido dato che non ci 
sono stati impegnati non-musulmani nel campo militare o dei servizi di sicurezza turco. La 




Oggi la situazione non è molto cambiata, sebbene ci siano stati molti progressi. Le 
riforme, ispirate in parte del processo d’adesione all’UE, hanno permesso alle minoranze di 
stabilire associazioni basate sulla razza, l’etnia, la religione, la setta, la regione, o qualsiasi 
altro elemento d’identità, e anche la costruzione di santuari. Per di più, nel 2008 è stata 
adottata la legge sulle fondazioni, che ha assicurato il diritto delle minoranze di ri-
acquisire, registrare, e ripristinare la loro proprietà
528
, mentre nel ottobre 2016 sono stati 
avviati i negoziati per quanto riguarda il diritto di esistere come entità indipendenti
529
. 
Sotto l’AKP le scuole cristiane hanno ricevuto assistenza finanziaria per la prima volta 
nella storia della Turchia. È stata aperta la prima scuola a Gökçeada e un asilo assiro. Per 
di più il codice di lignaggio è stato annullato. Comunque, le problemi persistono, una di 
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esse è il decreto elettorale per le fondazioni, a causa di quale le minoranze non hanno il 
diritto di eleggere e di essere eletti
530
.  
L’opinione pubblica continua a considerare i non musulmani e gli stranieri un 
gruppo compatto, omogeneo con interessi e bisogni comuni, per di più, alcuni sono visti 
come missionari, spie o agenti provocatori
531
. Il nazionalismo xenofobo si manifesta 
violentemente anche oggi. Nel 2005, durante una esposizione di fotografia sugli eventi 
anti-cristiani del 1955, un gruppo di nazionalisti turchi ha interrotto l'evento e distrutto gli 
oggetti d'arte, scandendo slogan nazionalisti „Turchia, amala o lasciala!”532. Il sentimento 
patriottico è al di sopra della verità storica e l'unica verità per i nazionalisti è la grandezza 
della nazione turca. 
In Turchia si trovano anche organizzazioni che seguono il corrente nazionalista 
radicale. Un esemprio al riguardo è la „Grande Unione dei giuristi” che ha citato in 
giudizio alcuni intellettuali turchi, come Orhan Pamuk, Elif Şafak, in base all'articolo 301 
del codice penale turco, che punisce gli insulti diretti verso lo Stato turco. I nazionalisti 
radicali sono spesso chiamati neonazisti. Questi gruppi sono definiti dal loro attacamento 
ai simboli nazionali, dall’esaltazione della razza turca, e solo secondariamente dalla loro 
devozione al kemalismo o laicità (ci sono anche gruppi nazionalisti radicali e religiosi). I 
neonazisti turchi si oppongono alla democrazia e ai diritti delle minoranze, perché a loro 
parere minacciano l'unità della nazione turca. Questa dottrina estremista ha portato 
all'assassinio del sacerdote cattolico Andrea Santoro a Trabzon nel 2006, del giornalista 
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4.1.1.1 Gli armeni 
 
Gli scontri storici sulla patria anatolica, gli stereotipi reciproci e la religione sono 
stati le basi per la creazione dell'altro, la differenziazione e l'auto-definizione di ambedue 
le identità turca e armena. Oggi, la sfera identitaria turca oscilla tra “siamo tutti armeni” - 
una versione inclusiva dell'identità turca, assumendo e promuovendo la diversità culturale 
del Paese - e “siete tutti armeni, siete tutti bastardi" - la forma esclusiva nazionalista 
dell’identità, secondo la quale uno dev’essere etnico turco e musulmano per essere parte 
della nazione, mentre tutti gli altri sono traditori.  
Le parole “armeno” e “Armenia” sono state usate per la prima volta nel secolo XVI 
a.C. sul monumento di Dario I, il re di Persia, trovato nel nord-ovest dell'Iran. Dario 
menziona l'Armenia e gli armeni nell'area geografica di Anatolia orientale tra i Paesi 
conquistati. Durante la loro storia gli armeni hanno mantenuto una vita politica semi-
autonoma sotto gli imperi romano, bizantino, persiano e selgiuchide534. Gli armeni sono 
stati la comunità non musulmana più grande e più vecchia dell’Impero ottomano. Mentre 
durante il dominio bizantino, la Chiesa apostolica armena è stata considerata eretica dalla 
chiesa greco-ortodossa, e quindi, perseguitata dall’autorità bizantina, dopo la conquista di 
Costantinopoli, il sultano Maometto II ha riconosciuto il millet armeno e ha stabilito il 
patriarcato degli armeni dell’Impero all’Istanbul535. 
 
4.1.1.1.1 L’importanza della parola tabù per le identità turca e armena 
  
Nell’Ottocento un gruppo armeno di intellettuali ispirati dai movimenti nazionalisti 
dai Balcani hanno cominciato a mettere in discussione la leadership della chiesa armena e 
anche a sostenere la creazione di uno Stato armeno indipendente con il sostegno della zar 
russo. A partire dal 1890, le comunità armena e musulmana dell’Anatolia orientale si sono 
scontrati. Abdul-Hamid II ha organizzato il reggimento hamidiano che includeva le unità 
tribali curdi contro la comunità armena orientale, portando ai massacri hamidiani. 
All’inizio della prima guerra mondiale, molti ufficiali e soldati armeni ottomani hanno 
disertato a favore dei russi, sperando che la sconfitta dell’Impero ottomano porterebbe alla 
creazione di uno Stato armeno indipendente. Le defezioni sono state seguite da una rivolta 
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armena nella città di Van nell'aprile 1915. Il governo ottomano ha risposto con l'adozione 
di una politica di spostamenti forzati della popolazione armena verso il deserto siriano. 




Gli ottomano ritenevano le violenze giustificate, a causa della deportazione e dello 
sterminio dei musulmani nell’Europa, e anche a causa della possibilità di alleanza armeno-
russa contro essi
537
. Per di più, dopo la sconfitta degli ottomani nella prima guerra 
mondiale, gli armeni hanno deportato e massacrato musulmani nell’Anatolia Orientale538.  
Per quanto riguarda gli armenti, secondo l’ultimo censimento ottomano del 1914, 
c’erano 1.150.353 nell’Impero539, però, il numero fornito dal Patriarcato armeno del 1912 è 
quasi il doppio, 2.100.000
540
. Dato che nel primo censimento turco del 1927 la comunità 
armena è stata ridotta a 77.433
541
 di anime, è claro che le sofferenze subite non sono 
trascurabili. La legge Tehcir del 1915 ha significato non solo la delocalizzazione ma anche 
il massacro della maggior parte della popolazione armena
542
.  
Mentre lo Stato turco rifiuta ogni accuso di genocidio, gli armeni richiedono il 
riconoscimento delle antrocità come genocidio. La versione armena sostiene che circa 1,5 
milioni di armeni sono stati le vittime innocenti di un atto di genocidio non provocato, 
questa posizione essendo sostenuta di un gran numero di studiosi occidentali. Dalla loro 
parte sono anche le testimonanze dei diplomatici occidentali. Henry Morgenthau 
ambasciatore americano nell'Impero ottomano ha dichiarato che le deportazioni miravano a 
eliminare l’intera razza armena, la stessa visione esssendo condivisa anche 
dall’ambasciatore tedesco543.  
La versione turca, promossa dal governo turco e un paio di storici, sostiene che la 
deportazione di massa degli armeni è stata una risposta alla ribellione armena, realizzata 
con il sostegno della Russia e la Gran Bretagna, mentre il gran numero di morti è stato il 
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risultato della carestia, delle malattie e della guerra civile all'interno della guerra 
mondiale
544
. Hilmar Kaiser sostiene che la deportazione e lo sterminio degli armeni è stato 
un “processo caotico” piuttosto che un crimine premeditato, la decisione di commettere 
crimini e il modo in cui sono stati perpetrati, sono stati spesso un affare locale, 
contrariamente alla versione accettata dalla maggior parte degli storici. Kaiser usa la parola 
sterminio e non genocidio
545
. Un altro autore che non non definisce gli eventi del 1915 è 
Justin McCarthy, secondo cui la tragedia è stata precedata dei massacri dei musulmani che 
hanno accompagnato la rivolta armena di Van e hanno portato prima alle rappresaglie 
curda contro gli armeni e poi a un massacro generale e reciproco dei popoli nell’Anatolia 
orientale
546
. Anche lo storico Bernard Lewis ha sostenuto questa posizione, considerando il 
genocidio la “versione armena della storia”547. 
Oggi la posizione turca non è cambiata moltissimo. Ahmet Davutoğlu chiama 
l’interpretazione degli eventi del 1915 una “memoria ingiusta”, unilaterale che non solo 
impedisce la compresione reciproca, lo sviluppo dei relazioni futuri, ma nega il ricco 
passato di coesistenza armonica, che ora viene ridotto a e reinterpretato dal punto di vista 
degli eventi traumatici, rispettivamente le guerre e i conflitti. Secondo l’ex ministro degli 
affari esteri i turchi e gli armeni devono rispettare la memoria dell’altro, il “mal comune”. 
Egli aggiunge che mentre per gli armeni il 1915 è stato un anno di delocalizzazione 
durante il quale sono accadute grandi tragedie, per i turchi gli anni prima e dopo 1915 sono 




Sebbene non possiamo associare le sofferenze degli armeni con le persecuzioni 
subiti dagli ebrei sotto il regime nazista, dato la mancanza della “soluzione finale” 
(eliminazione dalla razza ebraica dall’intero pianeta) nel caso armeno, non si possono 
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negare i massacri, che hanno messo in pericolo la sopravvivenza degli armeni 
dell’Anatolia. Il fatto che molti bambini armeni sono stati adottati dai turchi e assimilati 
nella cultura turca, dimenticando la loro identità armena, e d’altra parte molte ragazze 
armene sono state sposate ai turchi mostra che l’obiettivo non era l’eliminazione razziale 
totale. La politica d’assimilazione era anche più evidente negli orfanotrofi, dove i bambini 
curdi e armeni sono stati circoncisi, assegnati nomi musulmani, puniti per parlare armeno, 
constretti a negare la loro identità cristiana
549. Certo, l’assimilazione ha funzionato per i 
bambini e le donne, significando la conversione religiosa.  
Il termine “genocidio” è stato introdotto nel 1944 da Raphael Lemkin, un ebreo 
nato in Polonia, che ha sollevato la questione “É un crimine per Tehlirian di uccidere un 
uomo, ma non è un crimine per il suo oppressore di uccidere più di un milione di 
uomini?”550 riferendosi al processo dell’assassino di Talat Pasha. Secondo il Centro 
Internazionale per la giustizia di transizione, una organizzazione per i diritti umani con 
sede a New York, l'uccisione degli armeni entra nella definizione giuridica accettata del 
genocidio della Convenzione delle Nazioni Unite
551
. 
Secondo l’’articolo II della Convenzione delle Nazioni Unite sulla Prevenzione e la 
Repressione del Delitto di Genocidio, per genocidio si intende ciascuno degli atti 
commessi con l’intenzione di distruggere, in tutto o in parte, un gruppo nazionale, etnico, 
razziale o religioso, come tale:  
a) uccisione di membri del gruppo;  
b) lesioni gravi all’integrità fisica o mentale di membri del gruppo;  
c) il fatto di sottoporre deliberatamente il gruppo a condizioni di vita intese a 
provocare la sua distruzione fisica, totale o parziale;  
d) misure miranti a impedire nascite all’interno del gruppo;  
e) trasferimento forzato di fanciulli da un gruppo a un altro
552
. 
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Quindi, “genocidio” definisce un intento di distruggere un gruppo nazionale, 
etnico, razziale o religioso, in tutto o in parte. Per di più, non presuppone l'uccisione di un 
intero popolo, e nemmeno l'omicidio; ma il tentativo intenzionale di distruggere un'identità 
collettiva. Il problema centrale è, quindi, di stabilire se c’è stato o no un intento di 
distruggere. Ci sono molti studi che trattano questo problema. Comunque, lo scopo dello 
studio attuale non è di prendere una posizione su questa problematica, la politicizzazione 
della storia e lo studio quasi esclusivo delle fonti secondarie (per quanto riguarda gli eventi 
del 1915) impedisce un tale iniziativa, l’obiettivo è di determinare il ruolo dei massacri 
nella costruzione del’identità turca.   
Secondo Guenter Lewy gli autori turchi e armeni, hanno usato i materiali storici in 
un modo selettivo, citando solo i punti di vista e le informazioni utili nella loro 
interpretazione e ignorando ciò che Max Weber chiama «fatti scomodi»
553
: «Entrambi i 
turchi e armeni si hanno accusato l’uno l’altro di crimini orribili, mentre allo stesso tempo 
negano o minimizzano i misfatti commessi dalle proprie forze»
554
. 
É claro che la ricerca degli tragici eventi della Grande Guerra viene rimossa dal 
contesto storico e utilizzata ai fini politici, impedendo qualsiasi scambio di conoscenze tra 
le parti e l’obiettività scientifica necessarie per una migliore comprensione. C’è un forte 
bisogno di depoliticizzare e demistificare le storie nazionali, di superare i tabù, di assumere 
i grandi rischi impliciti. Le interpretazioni degli eventi del 1915 hanno un grande influenza 
sulle identità nazionali di entrambi i turchi e armeni. Dato le posizioni opposte adottate, i 
due popoli diventano l’alterità uno per l’altro.  
Hasan Cemal richiama l’attenzione sul paradosso della libertà di espressione 
quando si tratta dei questioni delicati non solo in Turchia ma anche nell’Europa. L’UE 
critica l’articolo 301 considerandolo una violazione della libertà di espressione, però, Doğu 
Perinçek, politico svedese di origine turca è stato condannato per dichiarare che ciò che è 
accaduto agli armeni non è stato un genocidio mentre uno storico britannico è stato 
condannato a tre anni in prigione per aver negato l’Olocausto555. Quindi, sembra che non 
solo dichiarare il genocidio armeno (Turchia) ma anche negarlo (Svezia, Francia, Austria) 
è un atto condannabile. Entrambi gli approcci sono, però, sbagliati. Negare o affirmare un 
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evento storico dovrebbe essere un atto libero fintanto che la posizione è argomentata e non 
incita alla violenza.  
Per i politici turchi riconoscere gli eventi di 1915 come genocidio constringerebbe 
la Turchia a restituire le terre abitate in passato dagli armeni all’Armenia, con altre parole 
significherebbe cadere nella trappola dell’Occidente, che secondo la mentalità collettiva 
turca vorebbe far rivivere il Trattato di Sèvres e mira lo smembramento dello Stato 
turco
556. Come visto l’identità turca è stata definita in stretta relazione con il territorio. 
Così, come sottolineato anche di Göl Ayha le rivendicazioni armene sull’Anatolia 
Orientale minacciano l’identità turca, e hanno trasformato gli armeni nell’alterità557.  
A questo propostito una risoluzione del Parlamento europeo del giugno 1987, ha 
deciso che non possono essere derivate rivendicazioni politiche, giuridici o materiali contro 
la Turchia contemporanea dal riconoscimento degli eventi del 1915 come un atto di 
genocidio. Nello stesso modo uno studio del Centro Internazionale per la giustizia di 
transizione (ICTJ) ha concluso che gli eventi del 1915 hanno «tutti gli elementi di un 
genocidio», tuttavia, non sono legittime le rivendicazioni legali, finanziari o territoriali 
sotto la Convenzione sul genocidio delle Nazioni Unite
558
.  
Comunque, i possibili compensazioni finanziari o territoriali non rappresentano il 
problema reale, ma la possibilità di mettere in dubbio i fondamenti della storia e 
dell’identità turca, lo stesso argomento essendo valabile anche per la parte armena. In 
Turchia la maggior parte dei libri storici sia ignorano gli eventi del 1915 sia riguardano gli 
armeni come colpevoli, sottolineando le loro «bugie» o «ingratitudine». Si ritiene che la 
cosiddetta questione armena minaccia la patria e nazione turca. Per di più, questi lavori 
sostengono che non gli armeni ma i turchi sono stati massacrati, il numero dei turchi uccisi 




Il rischio maggiore di mettere in discussione la versione turca ufficiale del 1915 è la 
possibilità di rivalutazione dell’intera storia nazionale turca. Con altre parole, 
significherebbe questionare le basi della Turchia moderna. La legittimità dello Stato turco 
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potrebbe essere minnancciata dal riconoscimento che alcuni dei fondatori della Turchia, 
glorificati come eroi dalla storiografia ufficiale, sono stati coinvolti in un genocidio. Molti 
turchi credono che il riconoscimento del genocidio sarebbe l’apertura del vaso di Pandora, 
portando al un dibattito più ampio sulla storia delle violenze di massa non solo nella 
Turchia ottomana ma anche nella repubblica moderna, le repressioni dei curdi, dei greci e 
degli aleviti, e anche le violenze più recente tra i nazionalisti fascisti e i movimenti di 
sinistra, gli sparizioni, gli squadroni della morte e la tortura
560
. 
Il peso storico degli eventi del 1915 ha influenzato fortemente la politica kemalista. 
Mentre la Turchia kemalista praticava l’assimilazione dei musulmani non-turchi, ha 
escluso i cristiani, a causa della questione armena e dello scambio di popolazioni con la 
Grecia, avendo la convinzione che i cristiani sono gli agenti delle potenze straniere, le 
uniche eccezioni essendo, come visto, gli orfani. Di conseguenza, il 18 giugno 1920 il 
governo da Ankara ha vietato la libera circolazione degli armeni nell’Anatolia, sostenendo 
che essi erano armati dalle potenze straniere. L'11 maggio 1921, una nuova decisione del 
governo ha ordinato la deportanzione degli armeni stabiliti vicino al fronte meridionale in 
Sivas ed Elazığ, al fine di limitare il contatto e prevenire la possibile collaborazioni tra i 
locali e gli invasori. Nel settembre dello stesso anno, il ministro della ricostruzione e 
reinsediamento ha chiesto l’utilità dell’acqua dell’Istanbul di destituire i non musulmani, 
per di più ha fatto pressioni sui non musulmani ad abbandonare i privilegi concessi dal 
Tratto di Laussane, come le scuole e i tribunali propri
561
.  
Le fonti americani mostrano che nel 1929 circa 10,000-20,000 armeni hanno 
lasciato la Turchia per la Siria, abbandonando le loro proprietà, dato che lo Stato non gli 
permetteva di venderle. L’esodo è stato causato dalle difficoltà economiche, gli armeni 
essendo deportati dai villaggi alle città, senza la possibilità di recuperare le loro proprietà, 
di circolare o fare commercio. Le proprietà degli armeni sono state offerte alle famiglie 
degli ottomani assassinati dagli armeni attraverso la Legge 882 dal 31 mag 1926
562
.  
Nel 1928, lo Stato ha cercato di turchizzare i cittandini della repubblica dal punto di 
vista linguistico. La campagna «Cittadino, parla il turco» era accompagnata dal divieto di 
parlare lingue diverse dal turco in luoghi pubblici, come cinema, ristoranti e alberghi
563
. 
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L’assimilazione è stata vista come uno strumento legittimo di soluzionare le “questioni 
delle minoranze”.  
L’elite kemalista cercava di creare una borghesia turca. Per questo scopo nel 1926, 
il governo ha approvato una legge che rende il turco l'unica lingua delle transazioni 
commerciali; mentre fino al 1965 per lavorare nel settore pubblico i candidati dovevano 




La vita quotidiana degli armeni turchi è diventato sempre più difficile. Negli anni 
1970 gli terroristi armeni hanno ucciso 72 turchi in SUA, Canada, Europa e Australia, di 
cui 41 erano diplomatici. Nel maggior parte dei casi L'Esercito segreto armeno per la 
liberazione dell'Armenia (ASALA), un gruppo militante con sede a Beirut a cui scopo era 
di liberare la patria armena in Turchia, URSS e Iran, ha assunto la responsabilità per gli 
omicidi, tranne dall’assassinato di due consoli turchi a Los Angeles nel 1973, rivendicato 
da un anziano armeno. Negli anni 1990 le violenze dell’ASALA sono state concluse, 
mentre alcune fonti indicano l’eradicazione del guppo, altri considerano che il motivo è la 
proclamazione del Repubblica armena nel 1991
565
.   
Nel 1980, la stampa turca ha associato il Partito dei lavoratori del Kurdistan (PKK), 
che aveva lanciato una rivolta nel sud-est della Turchia, con ASALA. Gli armeni turchi 
sono stati accusati anche per la violenza curda e hanno cominciato a nascondere la propria 
identità, essendo sempre più assimilati nella società turca, a scapito della loro lingua e della 
religione. Gli anni 1990, dopo la proclamazione d’indipendenza dell’Armenia e l’invasione 
della parte armena dell'Azerbaigian, l’immagine degli armeni turchi è peggiorata anche di 
più
566
. Oggi la popolazione armena della Turchia è di circa 70.000, meno di 0,1 per cento 
della popolazione, mentre 90 per cento di essi vivono in Istanbul e non nelle regioni 
anatoliche abitate nel passato
567
. 
Secondo Kerem Öktem si può parlare di tre tipi di misure amministrative, adottate 
specialmente nel periodo repubblicano, che miravano ad assimilare o/e cancellare le 
alterità. Quindi ci sono «le strategie di distruzione e di abbandono del patrimonio 
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dell’altro», «le strategie di espropriazione e trasferimento dei capitali verso le élite 
indigene/locale», e «le strategie di ricostruzione». Le strategie di distruzione e di 
abbandono avevano lo scopo di sterminare l’entità storica e materiale dell'altro, ovvero di 
eliminarlo dallo spazio e dalla storia. Le deportazioni e massacri del 1915, la distruzione 
delle case, le chiese e i cimiteri degli armeni sono state parte di questa categoria. La 
strategia di abbandono del patrimonio culturale significa l’esclusione delle chiese e dei 
luoghi culturali appartenendo alle minoranze dalle priorità culturale del governo. Con altre 
parole essi non ricevono finanziamenti e sono lasciati in rovina o convertiti in moschee. La 
seconda strategia «di espropriazione e trasferimento dei capitali verso le élite 
indigene/locale», si è manifestata attraverso la concesione delle proprietà e dei capitali dei 
non musulmani ai turchi, mentre l’ultima strategia fa riferimento alla ricostruzione urbana 
e all’eliminazione degli elementi che attestano la storia non musulmana, come croci o 
iscrizione nei palazzi
568
. Tutte queste strategie sono stato impegnate nel caso armeno. 
Dopo 2002, come visto la situazione delle minoranze non musulmane, compreso gli 
armeni è migliorata. Circa 15-20 per cento delle proprietà confiscate sono state restituite
569
. 
Nel 2014 al 99. Anniversario dei massacri, l’ex primo ministro Erdoğan ha pubblicato un 
messaggio di condoglianze ufficiale dello Stato turco per i nipoti degli armeni che hanno 
perso la loro vita in condizioni prevalenti all'inizio del secolo XX. É stato la prima volta 
quando un presidente turco pubblica un messaggio di genere. La comunità turca armena ha 
ricevuto il gesto con ottimismo, considerandolo un grande passo rispetto alla posizione 
anteriore che accusava gli armeni di tradimento
570
. Certo, come visto nella parte 
precedente, c’è ancora una lunga strada per l’integrazione degli armeni (e altri non 
musulmani) alla società turca.  
La società turca si è stata riposizionata al riguardo della cosiddetta “questione 
armena” dopo l’assassinio di Hrant Dink, l’editore del giornale turco-armeno Agos. Il 19 
gennaio 2007 Dink è stato assassinato davanti al suo ufficio. Il suo funerale è diventato un 
protesto contro l’ultranazionalismo, più di 100.000 persone, la maggior parte musulmani 
turchi, hanno scandato «Siamo tutti armeni», «Siamo tutti Hrant Dink». D’altra parte, il 2 
febbraio 2007, alcuni polizzioti di Trabzon hanno posato con l'assassino di Dink di fronte a 
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una bandiera turca. Per di più, subito dopo la morte di Dink alcuni membri dei gruppi 
nazionalisti hanno indossato lo stesso berretto bianco indossato dall’assassino, mentre 
negli stadi di calcio gli ultranazionalisti gridavano slogan che esaltavano l’assassino. 
Questi „berretti bianchi” avevano lo scopo di spaventare i democratici turchi che 
promuovano il dialogo e il multiculturalismo. Questa situazione mostra che per un 
segmento della società turca l’assassino è stato un eroe nazionale, ed essi sono disposti a 
sostenere i crimini commessi in nome della conservazione dello Stato
571
. 
Sebbene abbia considerato gli eventi del 1915 come genocidio, Hrant Dink si 
opponeva al progetto di legge del parlamento francese di criminalizzare il rifiuto del 
genocidio armeno, dichiarando che nel caso in cui il progetto sarà adottato, sarebbe andato 
in Francia a dire che il genocidio non è mai accaduto. Secondo Dink una legge del genere 
transformerebbe la Turchia dall’oppressore all’oppresso. Quindi, Dink era un «armeno 
nero» nelle parole di Ali Bulaç, avendo nemici anche tra gli armeni, dato che non ha 




Dink cercava di costruire un ponte tra gli armeni e i turchi, per di più, nello stesso 
tempo, di decostruire gli stereotipi reciproci, richiamando specialmente l’attenzione degli 
armeni della disapora: «Armeni della diaspora che vi avvelenate con l’odio per i turchi, 
liberatevi di questa ostilità verso i turchi. Invece di litigare con loro indirizzate d’ora in 
avanti le vostre energie verso l’Armenia. Ritrovate la salute, e ritroviamola anche noi»573. 
Hrant Dink ha aggiunto: «Per loro [armeni della diaspora] “turco” è sinonimo di crudele, 
inumano, cattivo. La differenza tra loro e noi armeni di Turchia è che noi conviviamo con i 
turchi. Il “fattore turco” che li avvelena è il nostro antidoto»574. 
Anche se Dink utilizzava un linguaggio di coesistenza pacifica, non ha negato lo 
statuto inferiore della sua comunità nella società turca. Secondo il giornalista gli armeni 
della Turchia sono diventati una minoranza anche tra le minoranze, occupando la peggiora 
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posizione nella società turca rispetto all’identità nazionale575. Infatti secondo uno studio 
realizzato nel 2011 da SETA, la Fondazione di ricerca politica, sociale ed economica, 
mostra che 73,9 per cento dei turchi hanno opinioni negativi sugli armeni
576
, la comunità 
armena essendo il gruppo più odiato della Turchia.  
Gli armeni sono riguardati come il nemico collettivo del Paese, essendo considerati 
colpevoli per tutti i problemi affrontati dallo Stato. Così, gli armeni sono stati accusati di 
essere dietro dei movimenti di sinistra, del PKK e paradossalmente anche del Hizbullah 
(organizzazione islamista turca che combatteva contra il PKK)
577
. 
Nel settembre 2015, un protesto contro le violenze nel sud-est del Paese, è 
diventato un protesto anti-armeno, anche se gli armeni non hanno nulla a che fare con il 
conflitto tra lo Stato e il PKK. I gruppi ultranazionalisti turchi hanno attaccato i quartieri 
popolati dagli armeni dell’Istanbul e scandato slogan come: «Dobbiamo trasformare questi 
distretti in cimiteri armeni e curdi»
578
. 
 Espressioni come «bastardo armeno» hanno entrato nel linguaggio colloquiale e 
sono state usate anche dai politici turchi, a esempio Meral Akşener, ministro del governo di 
Tansu Çiller, ha chiamato Abdullah Öcalan, il leader PKK, «Ermeni dölü», «progenie 
armena», per di più, un membro del partito CHP ha “accusato” Abdullah Gül di essere 
armeno, mentre l’ex presidente sentendosi insultato lo ha citato in giudizio579. La 
dichiarazione di Erdoğan durante una intervista televisiva è rilevante a tale riguardo: «Mi 




In 2004 il giornalo quotidiano armeno scriveva che Sabiha Gökçen, la figlia 
adottiva di Atatürk, e la prima pilota femminile da combattimento nel mondo era di origine 
armena, provocando controversie in Turchia. Lo Stato Maggiore ha reagito, dichiarando 
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che la notizia ha abusato dei valori nazionali
581
 e ha attacato la unità nazionale della 
Turchia, paradossalmente ricordando della definizione civica della cittadinanza turca, 
come trovata nella Costituzione. Secondo Murat Ergin percepire la possibila differenza 




Lo Stato turco si riferisce agli armeni utilizzando il termine totalizzante gayrı-
müslim (non musulmano), che secondo un dipendente del patriarcato armeno è «Una delle 
frasi più brutti... per farti sentire diverso. Sono i migranti in Germania indicati come i non 
cristiani? Noi siamo gli elementi fondanti di questa terra»
583
. Infatti, il termine non 
musulmano, sebbene utilizzato su larga scala anche nell’Occidente con riferimento alle 
minoranze cristiane ed ebraiche dai paesi musulmani, significa essere diverso, ovvero 
essere l’alterità rispetto all’identità dominante. 
Di conseguenza, nel caso armeno ci sono tre elementi d’esclusione forti, la 
religione, la storia e il territorio, mentre gli elementi d’inclusione sono di tipo debole, 
rispettivamente la lingua e il legame constituzionale. Considerando che l’identità turca si 
definisce come musulmana, è chiaro che gli armeni, essendo non musulmani sono diventati 
anche non turchi. Per quanto riguarda la storia, il posizionamento verso gli eventi del 1915, 
una pietra miliare per la storia nazionale di entrambi i popoli, su quale hanno costruito la 
loro identità, mettono gli armeni e turchi in due categorie opposte. Lo stesso principio 
riguarda anche il territorio. Il legame forte tra il territorio, storia nazionale e l’identità 
turca, escludono tutti gli elementi quali minacciano l’integrità territoriale della Turchia. 
Così, la definizione dell’identità turca in relazione con gli armeni comporta elementi 
spirituali (la religione), spaziali (la geografia anatolica) e temporali (la storia nazionale). 
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4.1.2. Gli aleviti 
 
Essere musulmano, leale allo Stato turco e al territorio nazionale non è sufficiente 
per essere considerato un “turco vero”. Se l’individuo contesta la versione ufficiale 
dell’Islam turco, rispettivamente l’Islam sunnita, non è un “buon musulmano” nel senso 
(sunnita) indicato dal Diyanet, la sua appartenenza alla nazione è questionata, nonostante 
egli sia un musulmano. Questa è proprio la situazione degli aleviti della Turchia.  
 
4.1.2.1 L’alevismo turco: religione, storia e politica 
 
Gli aleviti sono una setta sciita musulmana - non devono essere confusi con gli 
alawiti arabi (Nusayri) - , che rappresenta tra 15
584
 e 25 per cento della popolazione della 
Turchia
585
, circa 15 milioni di persone, e costituiscono la seconda più grande comunità 
religiosa del Paese, dopo i sunniti. La maggior parte degli aleviti sono turchi dal punto di 
vista etnico e linguistico, mentre 20 per cento sono curdi
586
. È difficile fornire una 
definizione comprensiva di ciò che è l’alevismo, dato le molteplici descrizioni concorrenti. 
Quindi, l’alevismo è considerato come una setta eterodossa all'interno dell'Islam, una 
forma anatolica dell'Islam, mentre dal punto di vista della filosofia, si fa riferimento al 
sufismo o allo sciismo, essendo riguardato anche come una miscela sincretica degli 
elementi dell’Islam, del Cristianesimo e dello sciamanesimo587.  
Il carattere eterodosso attribuito all’alevismo è per sé un atto di deprezzamento, 
eterodossia significando «il professare delle dottrine o opinioni diverse da quelle definite 
come vere dall'autorità religiosa»
588
 ovvero dissidenza, eresia. Così, l’alevismo è 
riguardato come una falsa religione. Paradossalmente, l’alevismo è stato classificato come 
eterodosso per la prima volta negli studi occidentali, a causa delle sue caratteristiche 
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esoteriche che vietano la divulgazione dei loro testi religiosi, in analogia con l’eterodossia 
cristiana. Gli aleviti e anche altri gruppi religiosi come i drusi o ahmadi sono stati 
classificati come l’Islam eterodosso nel campo accademico. La loro “devianza” dall’Islam 
sunnita è stata accettata senza disputarla. Un’alternativa al concetto di eterodossia è il 
concetto di sincretismo che non include connotazioni dispregiative, che non suggerisce che 




L’alevismo è considerato una religione eterodossa, non solo in relazione con 
l’Islam sunnita, ma anche con lo sciismo iraniano “ortodosso” e l’alawism siriano (la 
comunità Nusayri). Il sincretismo è evidente speciamente nella fede alevita della trinità di 
Allah, Maometto e Ali, somigliante alla trinità cristiana del Padre, Figlio e Spirito Santo. 
L’alevismo non è una religione scritta, ma una fede basata sulla tradizione orale590.  
L’idea centrale della fede è la cosiddetta morale edeb. L’alevi ideale dev’essere «il 
padrone delle sue mani, della sua lingua, dei suoi lombi»
591
, con altre parole si tratta di un 
ordine morale che proibisce il furto, la menzogna e l'adulterio. Nell’alevismo la pietà è 
misurata dallo stile di vita e non per il rituale. La fede valuta l'amore e il perdono, mentre i 
rituali mirano a promuovere un senso di Birlik (unità) e Muhabbet (amore). In contrasto 
con l’Islam sunnita, anche le donne particepano ai rituali, avendo un status più elevato 
rispetto alle donne sunnite
592
.  
La diversità è evidente nella moltiplicità dei nomi assunti sotto l’ombrello 
dell’alevismo. Quindi, alcuni aleviti sono chiamati Kızılbaş, dato la loro origine dai 
Turkmeni chi hanno seguito l'ordine safavide sufi nei secoli XV e XVI, mentre gli altri 
sono chiamati Bektaşi, dopo l'ordine anatolica sufi fondata nel secolo XIII. Inoltre, ci sono 
anche denominazioni tribale e linguistiche come tahtaci, abdal, cepni e zaza
593
. La maggior 
parte di questi gruppi hanno diversi santi fondatori, come per esempio Baba, Kalender, 
Haydar, Cavlak e Torlak. Inoltre, tutti questi gruppi hanno credenze, riti e cerimonie 
differenziate in accordo con la loro compresione del ruolo di Ali e le convinzioni diverse 
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sulla discendenza di Ali
594
. Oggi molti aleviti curdi si identificano come Kızılbaş e 
chiamano gli aleviti turchi Bektaşi. Inoltre, i Bektaşi sono associati con la sottomissione 




Hamit Bozarslan distingue tra l’alevismo e Bektaşism, mentre Kızılbaşlık è visto 
piuttosto come un termine peggiorativo. La prima distinzione osservata dallo storico è la 
diversa diffusione geografica, mentre Bektaşism è prevalentemente balcanica, l’alevismo è 
stato originato in Anatolia. Per di più il Bektaşism è presente piuttosto nell’area urbana, 
mentre l’alevismo era, fino a poco tempo, prevalentemente rurale. Le differenze sono 
anche più profonde per quanto riguarda la natura delle due entità: mentre il Bektaşism, che 
ha attirato l'intellighenzia turca durante il periodo Unionista (1908-1918) è una 
confraternita religiosa, l’alevismo, al contrario, è una comunità guidata da una dogma 
settaria
596
. Per di più, mentre ognuno può diventare Bektaşi se è accettato dalla tariqa, 




Dal punto di vista storico, l’alevismo entra nella storia turca nel Cinquecento. Sotto 
la guida di Ismail i Kızılbaş hanno conquistato l’Azerbaigian e l’Iran e sono diventati 
influenti nell’Anatolia orientale, dove organizzavano rivolte contro gli ottomani. Le 
battaglie sono state concluse con la vittoria ottomano in Anatolia e la Pace di Amasya del 
1555, che ha riconosciuto il dominio ottomano sull'Iraq e sull’Anatolia orientale e il regno 
iraniano sull’Azerbaigian e sul Caucaso. La pace non ha significato la fine dei tensioni, gli 
aleviti essendo emarginati dal punto di vista geografico e sociale. Gli aleviti praticavano la 
dissimulazione (taqiya) fingendo di essere sunniti, con altre parole praticavano la loro 
religione segretamente, per evitare le persecuzioni
598
.  
L’idea d’opposizione puramente settaria contro gli ottomani e lotta per la libertà 
religiosa degli aleviti a partire del Cinquecento, così come la natura religiosa delle 
                                                          
 
594
 Gürcan Koçan, Ahmet Öncü, op. cit., p. 475. 
595
 Martin van Bruinessen, Turkey’s AKP government and its engagement with the Alevis and the Kurds, 
Paper presentato al simposio: “The Otherness and Beyond: Dynamism between Group Formation and 
Identity in Modern Muslim Societies”, Tokyo University of Foreign Studies, 5-6 dicembre 2009, p. 7, 
disponibile al http://www.hum.uu.nl/medewerkers/m.vanbruinessen/publications/Bruinessen_Tokyo_paper 
_Alevi_Kurdish_initiatives.pdf (18.10.2016). 
596
 Hamit Bozarslan, “Alevism and the Myths of the Research”, Paul Joseph White, Joost Jongerden, Turkey's 
Alevi Enigma: A Comprehensive Overview, Brill, Leiden, 2003, p. 5. 
597
 Nicola Melis, op. cit., p. 89. 
598




persecuzioni anti-aleviti, può essere questionata. Indubbitamente, le guerre ottomano-
persiane e le offensive di Selim II hanno coinciso con i repressioni e imassacri dei 
partigiani di Ali o del “Shah”, provocando le cosiddette rivolte rafizi in tutta l’Anatolia. 
Tuttavia, l'opposizione contro l’impero non era esclusivamente di natura settaria, avendo 
anche partecipanti sunniti e non musulmani. Le rivolte sono state causate specialmente 
dalla crisi economica, i conflitti tra il leadership ottomano e i turkmeni non sedentari o 
anche dai conflitti dinastici. L’ultima rivolta degli aleviti è accaduta in 1638, la rivolta di 
Sceicco Ahmed. Certo, l’assenza delle rivolte dopo questo momento non significa la fine 
delle repressioni. D’altra parte la storia ci mostra che sono state anche alleanze tra i sunniti 




Dopo la proclamazione della Repubblica turca i conflitti tra i sunniti e gli aleviti 
sono stati conclusi, almeno per un periodo
600
. Secondo David Zeidan e secondo la retorica 
degli attivisti aleviti, gli aleviti dai villaggi erano i sostenitori dei kemalisti e dei Giovani 
Turchi. Per di più, essi ritengono che l’ideologia kemalista favoriva gli aleviti, 
riguardandogli come i veri agenti della lingua e della cultura turca antica, mentre il 
secolarismo assicurava la loro uguaglianza con il sunnismo. Un’altra visione condivisa da 




In realtà, queasta alleanza è un prodotto del regime secolare degli anni 1960 e 1970, 
per spiegare e rispondere alle trasformazioni sociali, politiche ed economiche attraverso 
una reinterpretatione del kemalismo. Dato che i kemalisti perdevano i loro sostenitori 
sunniti a favore dei partiti di destra, il kemalismo ha trovato una fonte di resistenza 
nell’alevismo. Mentre il sunnismo è stato accusato di arretratezza, l’alevismo è stato 
percepito come rappresentante del progresso e dell’emancipazione umana. Secondo questo 
approccio, dopo secoli di oppressione, l’alevismo era emancipato dal kemalismo, 
diventando il difensore del secolarismo
602
. Quindi, gli aleviti sono stati riguardati come un 
alleato del regime contro il fundamentalismo islamico, definito come irtica, “reazione”. I 
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conflitti tra i sunniti e aleviti hanno acquisito una dimensione politica nel 1970, quando 
sono stati associati con la polarizzazione politica - gli aleviti sostenevano la sinistra, 
mentre molti sunniti si trovavano da parte della destra nazionalista, il MHP
603
.  
L’emergenza dei movimenti aleviti è stata anche una risposta diretta alla crescita 
dell’islamismo sunnita negli anni 1980, lo scopo dell’attivismo politico essendo la 
conservazione e lo sviluppo del secolarismo in Turchia, una lotta che mirava ad assicurare 
la libertà religiosa degli aleviti
604
. Gli attivisti hanno promosso l’alevismo come una fonte 
della democrazia e pluralismo. 
Il legame tra alevismo, democrazia e laicità, mostra i suoi limiti a uno sguardo più 
attento. A questo proposito Hamit Bozarslan spiega che all’interno della comunità alevita 
essistono lo stessi rapporti di potere e di subordinazione come all’interno dell’Islam 
sunnita. «Come pure i sunniti, anche gli aleviti, sono subordinati ai rapporti di dominio che 
determinano l'organizzazione interna della loro comunità e i suoi rapporti con lo Stato. Tali 
rapporti sono alla base di un controllo sociale giornaliero, che non è più o meno 
“democratico” di quello che regola le comunità sunnite»605.  
Gli aleviti si presentano come il “volto umanistico”, “progressista” dell’Islam, 
considerando il sunnismo come il “volto aggressivo”, “reazionario” della stessa religione. 
Nello stesso tempo gli islamisti sunniti riguardano l’alevismo come una setta non-islamica, 
eretica e deviante
606
. Questo atteggiamento è evidente nei libri scolastici di religione (gli 
allievi aleviti sono ancora costretti di partecipare ai corsi religiosi dell’Islam sunnita nelle 
scuole), secondo quale l’alevismo è una quinta setta inaccettabile dell’Islam607. Per di più, 
il Diyanet promuove una visione fortemente stereotipata sull’alevismo. Secondo i racconti 
di Mehmet Hoca, uno dei predicatori del Diyanet inviato al suo villaggio per offrire un 
sermone, ha detto che nella notte di Kandil, tutta la natura, compreso gli animali e anche le 
pietre adorano il Dio, solo gli aleviti sono incapaci di pregare
608
. Generalmente, i sunniti 
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hanno una visione superficiale sull’alevismo, nel migliore dei casi l’alevismo essendo 
ridotto alla devozione per Ali
609
. 
Ci sono molte visioni stereotipate sugli aleviti, in particolare sui Kızılbaş, anche se 
talvolte esse si manifestano sotto forma di barzellette. Un pregiudizio comune è l’accuso 
d’incesto e adulterio, conosciuto semplicemente come Kızılbaşlık o mum söndürmek - la 
presunta pratica di “spegnere la candela”. Questo pregiudizio risale al periodo ottomana, e 
è stato favorito dalla segretezza dei rituali. Così, si credeva che una o più volte all'anno, 
tutti gli abitanti aleviti dei villaggi si radunavano durante la notte, avrebbero bevuto vino e 
dopo i discorsi agitatori tutte le luci sarebbero spente, e comincerebbe la orgia
610
. Un altro 
stereotipo è l’impurità degli aleviti. La mancanza delle abluzioni rituali nella tradizione 
alevita è stata estesa dal livello di purezza simbolica al livello di igiene personale
611
. 
Quindi, i Kızılbaş sono stati visti come persone immorale e impuri.  
 
4.1.2.2 Tra esclusione e sunnificazione: Gli aleviti “buoni” e gli aleviti “cattivi” 
 
Dato che l'Islam sunnita è la religione ufficiale dello Stato, gli aleviti turchi non 
sono stati riconosciuti come un gruppo distinto. Nel tentativo di assimilargli lo Stato ha 
costruito moschee nei villaggi aleviti senza tener conto del fatto che essi avevano i loro 
luoghi di culto, le case cemevi e il loro leader religioso, il dede, mentre i bambini aleviti 
sono stati costretti a frequentare i corsi di religione sunnita nella scuola primaria
612
. 
A causa della resistenza all'assimilazione, gli aleviti sono stati sottoposti agli atti di 
xenofobia e “punizioni” crudele. Per esempio nel 1978 circa 100 aleviti sono stati 
massacrati nella città di Maraş, gli ultranazionalisti essendo considerati responsabili. Nel 
1993, 67 membri della comunità religiosa sono stati uccisi a Sivas da sunniti a seguito di 
un assedio dell’hotel dove gli aleviti sono stati sistemati, senza l'intervento della polizia. 
Anche Istanbul è stato teatro delle violenze contro gli aleviti, nel 1995 circa 20 aleviti sono 
stati uccisi dalle forze di sicurezza. La discriminazione persista, nel 2012, una famiglia 
alevita ha chiesto il batterista del villaggio di non svegliarli durante il Ramadan perché non 
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digiunavano. Di conseguenza, 60 abitanti del villaggio hanno assalito la casa della famiglia 
dando fuoco alla stalla e chiedendo ai “infedeli” di lasciare il villaggio613. 
L'AKP è il successore dei partiti islamisti stabiliti dal Erbakan nel 1970, che hanno 
adottato una posizione anti-alevismo, alcuni politici dai partiti di Erbakan e poi dell’AKP, 
partecipando anche alle rivolte anti-alevite
614
. Per questo motivo, gli aleviti non si fidano 
all’AKP, sebbene il partito abbia iniziato la cosiddetta „apertura alevita” nel 2007, come 




L'apertura ha cominciato con una serie di incontri con i dede, gli intellettuali, i 
giornalisti e i sindacalisti e i rappresentanti del governo. Non c'è stato un dialogo vero, ma 
era la prima volta quando il governo ha ascoltato le lamentele degli aleviti
616
. Come 
conseguenza di questi incontri, il pacchetto democratico del 2014 ha incluso la 
ridenominazine dell’Università Nevşehir con il nome Hacıbektaş, il Diyanet ha pubblicato 




Comunque, l'atteggiamento comune dei cerchi dell'AKP verso l’alevismo rifletta 
una forte disapprovazione, gli aleviti essendo accusati di violare tutte le regole dell'Islam, 
del consumo di alcol e della promiscuità sessuale. Il fatto che essi non appartengono a 
nessuna delle distinzioni operate nella visione dell’AKP, non sono né una minoranza non 
musulmana (che potrebbe essere concessa i diritti e alcuni privilegi come il supporto dello 
Stato per i loro luoghi di culto), né un Kavim, ovvero una comunità tribale separata 
linguisticamente, così, rendendo la loro situazione più dificile da risolvere. La opzione più 
facile è di considerare gli aleviti come musulmani, proprio come hanno fatto gli ottomani. 
Quest’atteggiamento si riflette nella dichiarazione di Erdoğan: «se alevismo significa 
amare Ali, io sono il meglio alevita, perché io amo Ali»
618
, sottolineando che Ali ha 
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seguito il Profeta, rispettivamente pregava cinque volte al giorno e digiunava nel mese di 
Ramadan, mentre gli aleviti non lo fanno
619
.  
Per quanto riguarda la situazione dei cemevi, il leader dell’AKP ha fatto il suo 
parere chiaro nel 2012, affermando che c’è solo un luogo di culto per tutti i musulmani, e 
quel luogo è la moscheea, chiamando uno dei cemevi che funziona senza licenza in 
Istanbul „bizzarro”620. Per di più, un anno dopo, nel febbraio 2013, l’ex primo ministro ha 
rifiutato di riconoscere i cemevi, considerandogli luoghi culturali e non di culto
621
. 
La retorica di Erdoğan va ancora oltre, distinguendo tra gli “aleviti con Ali” e gli 
“aleviti senza Ali”, ovvero gli aleviti leali all’Islam, chi frequentano le moschee e tutti gli 
altri considerati ateisti. La narrazione dell’“alevismo senza Ali” proviene da una teoria 
promossa dagli aleviti marxisti, secondo quale l’alevismo è un corpo di riti religiosi pre-
islamici. Comunque, questa teoria ha avuto pochissimi sostenitori, per la grande 
maggioranza degli aleviti “l’alevismo senza Ali” non è alevismo622.  
Un’altra fonte dello stesso discurso è il libro con il titolo “Alevismo senza Ali” di 
Faik Bulut, che ha sostenuto che il Ali adorato da aleviti è in gran parte distaccato dalla 
figura storica del profeta. Secondo Bulut c’è una differenza tra Ali dalla letteratura alevita 
e Ali della letteratura sunnita. La teologia alevita ha una compresione diversa di Dio, 
Profeta e Universo. Mentre gli aleviti hanno una visione esoterica, i sunniti hanno un punto 
di vista essoterico. Ali della teologia sunnita è più fedele ai fatti storici. Questo è anche il 
motivo per quale Erdoğan cerca di sunnificargli o nelle parole di Fehim Taştekin di 
“moschificargli” (mosquify623).  
L’integrazione ovvero l’inclusività dell’identità turca per quanto riguarda gli aleviti 
è influenzata in grande misura dal posizionamento degli aleviti rispetto all’Islam sunnita. 
Quindi, quelli che frequentano la moschea, accettano l’appartenenza all’Islam “turco” 
ufficiale sunnita, con altre parole gli aleviti “buoni”, sono riguardati come musulmani 
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sunniti, rispettivamente come turchi dal regime attuale - nel contesto in quale musulmano 
sunnito è sinonimo con turco -, tutti gli altri essendo ateisti nella retorica dell’AKP. D’altra 
parte, gli aleviti sono orgogliosi e si considerano promotori della tradizione secolara turca, 
i veri turchi, sostenitori del partito kemalista tradizionale CHP. Quindi, ci sono due visioni 
concorrenti su ciò che dovrebbe essere l’identità turca: il musulmano pioso, sunnita nella 
prospettiva di AKP o il musulmano secolare, kemalista. Ambedue le visioni escludono i 
non musulmani, e mentre la seconda e più inclusiva per quanto riguarda gli aleviti, la 
prima include solo gli aleviti “buoni”, gli aleviti sunnificati, assimilati.  
  
4.2.  L’alterità etnica - I curdi  
 
I curdi costituiscono la minoranza più grande della Turchia, un gruppo etnico 
importante non solo nella politica interna, in termini di diritti umani e culturali, sicurezza e 
integrità territoriale, dato il conflitto con il PKK, ma anche nella politica estera, per quanto 
riguarda il processo d’adesione della Turchia all’Unione Europea condizionato anche dal 
risolvere della questione curda, e le relazioni della Turchia con l’Iran, l’Iraq e la Siria, 
soprattutto nel contesto dell’attuale crisi dei profughi siriani. Anche se la questione curda 
resta uno dei problemi più pesanti della Turchia contemporanea, la maggior parte dei curdi 
sono stati assimilati, e in alcuni casi, più recentemente, anche integrati nella società turca. 
Il concetto d’identità turca è più inclusiva quando si tratta dei curdi, entrambi i gruppi 
essendo legati insieme dalla religione comune – l’Islam, e dalle relazioni di amicizia e 
parentela, considerando la crescente tendenza dei matrimoni misti. 
 
 
4.2.1. Chi sono i curdi? 
 
I curdi sono il quarto popolo più grande del Medio Oriente, dopo gli arabi, gli 
iraniani e i turchi
624
, nel passato svolgendo il ruolo di zona cuscinetto tra i popoli 
menzionati. Il Kurdistan
625
 si estende su una superficie di circa 475.000 km
2
, incorporando 
una parte della cosiddetta Mezzaluna Fertile lungo il Tigri e l’Eufrate. La regione 
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comprende 18 delle 67 province turche, 4 delle 24 province iraniene, 4 delle 18 irachene e 
3 enclave nella Siria.
626
 
Il popolo curdo parla la lingua curda, lingua indoeuropea, che ha quattro dialetti 
mutualmente intellegibili, la kurmaji, utilizzata nel Kurdistan settentrionale (in Turchia e 
nel nord dell’Iraq), la sorani parlata nel sud-est de Kurdistan, la dimli (zaza) usata in 
alcune zone della Turchia e la gurani nell’Iran e nell’Iraq627. Per quanto riguarda la 
religione, la maggior parte dei curdi sono musulmani sunniti. Si distinguono dagli arabi e 
dai turchi seguendo la scuola giuridica islamica Shafi'ta al posto di quella Hanafita, la più 
diffusa nel mondo musulmano
628
. Sono importante anche le confraternite sufi, che 
propagano una forma mistica della cultura islamica
629
. Inoltre, c’è un notevole comunità di 
curdi aleviti
630
 (sopratutto in Turchia), yazidi e anche cristiani ed ebrei
631
.  Il settarismo e la 
moltitudine di dialetti sono il risultato di una società tribale e nomade, sedentarizzata di 
recente. Il rilievo inaccessibile del Kurdistan, zona montana e isolata, ha contribuito alla 
divisione linguistica e religiosa del popolo curdo. 
Anche se sono un gruppo etnico caraterizzato dalla diversità linguistica e religiosa, 
i curdi sono un popolo compatto, con una storia comune e aspirazioni collettive. Le origini 
dei curdi è un argomento particolarmente sfruttato dai nazionalisti, le radici comuni 
essendo il legame più forte in tutte le forme del nazionalismo e le identità nazionale, 
compreso l’identità curda. L'ipotesi nazionalista sostiene l’idea della continuità, della 
perpetuazione del popolo curdo nella regione del Kurdistan fin dal primo secolo a.C.. 
Secondo loro, i curdi sono i discendenti dei medi, e insieme ai persiani facevano parte 
dell'Impero med (785-550 a.C.) nell'Iran occidentale. Sono stati poi integrati nel Impero 
achemenide (550-331 a.C.), seleucide (331-129 a.C.) partico (247 a.C.-226 d.C.), il 
Califfato arabo (636-1258), l’Impero mongol e ottomano (1258-1501) e a partire dal 
Cinquecento, sono stati sotto il dominio persiano e ottomano. Tuttavia, Martin van 
Bruinessen afferma che non ci sono prove sufficienti per quanto riguarda la discendenza 
dei curdi dai medi
632
.  
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Gli storici G.R. Driver e Vladimir Minorsky, cercando di determinare le origini 
storiche del popolo curdo, hanno fondato la loro ipotesi sulla prima menzione dei curdi 
nella opera „Anabasi” del storiografo greco Senofonte come karduchi, il popolo che avevo 
attaccato i greci tra 400-401 a.C.. Driver stabilisce una connessione anche tra i curdi e i 
cyrtii,  popolo menzionato da Strabone, Polibio e Livio. Queste ipotesi sono annullate di 
Hakan Özoğlu, secondo cui il punto di partenza dell'analisi deve essere il primo uso della 
parola curdo e non l’uso d’altri termini precursori. Così, il termine curdo è stato usato per 
la prima volta alla fine del secolo III, quando il fondatore della Dinastia sassanide, 
Artakhshir Papakan, menziona Madig, il re dei curdi fra i suoi avversari. La parola curdo 
viene quindi utilizzato sistematicamente nelle fonti arabe a partire del secolo VII
633
. 
Özoğlu indica che la denominazione „curdo” è stata utilizzata solo dagli arabi, i selgiuchidi 
e gli iraniani, i curdi chiamandosi se stessi in base ai toponimi delle tribù o della regione. 
Nel Cinquecento il termine curdo è stato utilizzato per la prima volta da un autore curdo: 
Şerefhan Bitlis, emiro di Bitlis, nella sua opera Şerefname634. 
Sono state molte dinastie curde nella storia, vale menzionare la dinastia ayyubida, 
fondata da Saladino, il grande eroe dell'Islam, chi ha lottato contro i crociati e ha governato 
territori dell’Egitto, della Siria e dell’Iraq. Comunque, l’elemento etnico non era centrale a 
queste formazioni politiche, il fattore unificatore essendo anzitutto la religione musulmana 
ed, eventualmente, l’appartenenza tribale635.  
Nel Seicento gli emirati curdi sono stati integrati nel sistema politico e 
amministrativo dell'Impero Ottomano. Il sultano ha riconosciuto l'autonomia locale e la 
successione ereditaria degli emiri, che erano dipendenti dallo Stato ottomano per 
mantenersi al potere. Secondo Bruinessen in tale periodo c’erano 3 vilayeti curdi: il 
Diyarbakir, la Raqqa (Turchia, Iraq) e il Mosul (Iraq)
636. Poi, nell’Ottocento i vilayeti sono 
stati uniti in una sola provincia, Kurdistan
637
, e dopo la dissoluzione dell'Impero Ottomano, 
i curdi si sono stati trovati a un passo dall'autodeterminazione. Il Trattato di Sèvres (1920) 
garantiva l’indipendenza dei curdi, la formazione dello stato Kurdistan638, ma il sogno 
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nazionalista dei curdi è stato infranto da Mustafa Kemal Atatürk, il padre fondatore della 
Turchia moderna.  
Il Trattato di Sèvres è stato annullato e sostituito dal Trattato di Losanna (1923), 
che non contiene nessuna disposizione rispetto ai curdi
639. Il popolo dell’ex provincia 
Kurdistan è stato diviso tra Turchia, Iran, Iraq, Siria, Armenia e Azerbaigian
640
. La 
maggior parte dei curdi, circa 13 milioni vivono in Turchia
641
. Oggi, i curdi sono il più 
grande popolo senza stato del Medio Oriente. 
 
4.2.2. I curdi della Turchia – Breve storia di una relazione complessa 
 
Se durante la lotta di emancipazione nazionale Atatürk ha dichiarato la fratellanza 
tra turchi e curdi, concentrandosi sul carattere multietnico della nazione turca unita sotto 
l'ombrello dell’Islam642, dopo la fondazione della repubblica e l'abolizione del califfato 
(1924), misura che ha portato al annullamento dell'identità turca-curda comune basata 
sull'Islam
643
, i curdi sono stati turcizzati. Anche se Atatürk ha dichiarato “la lealtà del 
popolo curdo è stata conosciuta da lungo tempo. I curdi sono sempre stati un aiuto valoroso 
per i turchi. Si può dire che i due popoli formano uno.”644 Ma quel popolo unito doveva 
essere prima di tutti turco. L’idea centrale era quella dell’unità turco-curda, i curdi e turchi 
sono uguali, ma solo se i primi sarebbero stati diventati turchi. La fratellanza sarebbe stata 
possibile solo attraverso l’assimilazione. Lo scopo era di creare un’identità turca unitaria e 
omogenea. 
A tale riguardo l’élite kemalista ha preso misure discriminatorie nei confronti dei 
curdi. In 1923, durante le elezioni dell'Assemblea Nazionale i curdi sono stati vietati di 
correre alle elezioni e i rappresentanti del popolo erano nominati dal governo piuttosto che 
eletti dai cittadini. I curdi erano esclusi anche dall’amministrazione; tutti i posti 
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amministrativi dalla regione curda erano occupati dai turchi, e anche i nomi delle località 
curde sono state turcizzate
645
. 
Nel 1924 i curdi hanno ricevuto un colpo terribile, il divieto di utilizzo della lingua 
curda
646
. L'articolo 3 della nuova Costituzione ha stabilito che la lingua turca è la „lingua 
dello Stato”, mentre l’articolo 2 della Costituzione del 1921 conferiva alla lingua turca lo 
statuto di „lingua ufficiale”647. Anche se a un primo sguardo la distinzione non è chiara, la 
differenza è molto profonda. Mentre la Costituzione del 1921 riconosceva le lingue delle 
minoranze dalla Turchia ed esprimava solo la superiorità numerica dei parlanti del turco, la 
Costituzione del 1924 ha escluso l'esistenza delle lingue diverse dal turco, quindi il turco è 
diventato la lingua parlata da tutti gli abitanti della Repubblica turca. Con questa misura, i 
curdi non erano solo privati del diritto di parlare nella propria lingua materna, ma quelli 
che non parlavano il turco erano esclusi anche dalle attività economiche, dato che la lingua 
della economia e dei tutti i settori dello Stato era il  turco648. Secondo Amir Hassanpour, la 
lingua turca è stata imposta in tutti gli istituti statali, nella educazione, e anche nello spazio 
pubblico, e quelli che non si conformavano erano puniti. Per esempio, i contadini curdi, 
che frequentavano i mercati delle grande città per vendere la loro produzione sono stati 
sanzionati con 5 piastre per ogni parola detta nella lingua curda. L'autore conclude che la 
misura del divieto della lingua curda è stata una forma di genocidio linguistico, o 
linguicidio649. 
I kemalisti erano determinati a distruggere il nazionalismo curdo, negando la 
cultura, le tradizioni e l’identità curda. Dal 1932, ufficialmente, i curdi non esistevano più 
tra i confini dello Stato turco. Il Turkish Cultural Research Institute (Istituto di Ricerca 
Culturale Turco) del regime kemalista ha pubblicato una serie di libri destinate ad 
annullare l'identità curda. Alcuni esempi sono: S.S. Pasha, Research about Van and Turkish 
Kurds; K.S. Seferoglu, First Turkish Inhabitants of Anatolia: The Kurds, A. Taneri, A 
Turkish Clan from Turkistan: The Kurds; H. Basbug, The First Turkish Clan: Zazas and 
                                                          
 
645




 Nesrin Ucarlar, Between Majority Power and Minority Resistance: Kurdish Linguistic Right in Turkey, 
Lund University, Lund, p. 152. 
648
 Dicle Cemiloglu, “Language Policy and National Unity: The Dilemma of the Kurdish Language in 
Turkey”, CUREJ - College Undergraduate Research Electronic Journal, University of Pennsylvania, 
Phyladelphya, 2009, p. 12, diponibile al 
http://repository.upenn.edu/cgi/viewcontent.cgi?article=1115&context=curej (11.11.2015). 
649
 Amir Hassanpour, “Kurdish Language Policy in Turkey”, Kurdish Academy of Language, disponibile al 




Kurmanjs; F. Kirzioglu, The Kurds, Turkish in Every Aspect; F.Kirzioglu, Turkishness of 
the Kurds; M. Tevfikoglu, He is Turkish not Kurdish!650. L’obiettivo era di dimostrare che 
le tribù curde erano in realtà turche. Inoltre, in alcuni casi la tesi andava fino all'insinuare 
che i curdi erano gli antenati dei turchi, dato che le tribù curde erano in Anatolia molto 
prima dei turchi. Tutte queste „spiegazioni” lanciate dal centro possono essere  facilmente 
respinte attraverso l’argomento linguistico: la lingua curda e turca non hanno niente in 
comune, non sono mutuamente comprensibile, così la lingua curda non può essere 
considerata  una versione „corrotta” della lingua turca651. 
Le misure kemalisti hanno provocato rivolte e proteste, ma queste non hanno fatto 
altro che rafforzare l'oppressione dello Stato, portando all'istituzione della legge marziale 
nella Turchia orientale e alle deportazioni. Solo tra il 1925 e il 1938 circa 1,5 milioni di 
curdi sono stati costretti a emigrare nella Turchia occidentale, e migliaia di villaggi sono 
stati distrutti
652
. Inoltre, i curdi sono stati ufficialmente ribattezzati 
„turchi delle montagne”653, o gente che hanno dimenticato la loro identità e lingua a causa 
dello stile di vita tribale e isolato. La discriminazione può essere osservata anche nella 




Cercando di attirare l’attenzione su ciò che è stato accaduto ai curdi, Laura 
Schrader chiede retoricamente “Se Mustafa Kemal, pascià ottomano, fosse nato a Mossul e 
non a Salonicco, avrebbe dato il nome di Repubblia di Kurdìa allo Stato nato dalla lotta 
comune dei turchi e dei kurdi di cui egli fu il leader... Se gli fosse stato attribuito dal 
Parlamento il nome di Atakürt... Se no fossiamo chiamati kurdi, perché tutti i cittadini della 
Repubblica di Kurdìa sono «kurdi», se fossero esposti, sulle mura di Taksim, Kadiköy, 
Kızılay enormi scritte che dicono «Felice è colui che può dirsi kurdo»...Se in Kurdìa si 
affermasse che i turchi non esistono, che i sedicenti turchi sono semplicemente kurdi, se si 
sostenesse che tutti quelli che si considerano turchi sono in realtà «kurdi del mare».”655  
Dopo il 1946 la Turchia inizia il suo percorso verso la democratizzazione. Appare il 
Partito Democratico, che sfrutta il malcontento del popolo, compreso i curdi. L’agenda 
                                                          
 
650
 Ceng Sangik, op. cit., p. 129. 
651
 Dicle Cemiloglu, op. cit., p. 6. 
652
 Mirella Galletti, I curdi nella storia, Editura Vecchio Faggio, Chieti, 1990, p. 23. 
653
 Elisabeth Marescot, The Turkish Republic an the Kurdish Question, Kurdish Institute Brussels, Bruxelles, 




 Laura Schrader, Il diritto di esistere. Sorie du kurdi e turchi insieme per la libertà, Edizioni Gruppo 




politica dei democrati ha previsto la redistribuzione dei terreni confiscati dal regime 
kemalista e la garanzia della libertà religiosa. In questo contesto, circa 2.000 curdi sono 
ritornati dall'esilio per rivendicare i loro ex-possedimenti. Tra 1950-1960 la repressione e 
gli interventi militari vengono ridotti, grazie alla politica di liberalizzazione generale
656
.  
Nel 1958 la classe degli intellettuali curdi ha lanciato un dibattito pubblico sul tema 
„il problema d'Oriente”, un eufemismo che designava la regione curda. Lo scopo era di 
promuovere lo sviluppo economico in Kurdistan. Comunque, i problemi economici causati 
dalla meccanizzazione dell’agricoltura hanno lasciato molti curdi disoccupati657, mentre e 
il colpo di stato del 27 maggio 1960 ha peggiorato la situazione dei curdi
658
.  
Le violenze contro i curdi sono stati intensificati a partire dal 1984, quando il PKK 
(Partito dei Lavoratori del Kurdistan) ha attaccato le basi militari del Hakkari e Siirt
659
, nel 
contesto in cui dopo il colpo di stato del 1980 circa 15.000 curdi sono stati imprigionati e 
alcune decine hanno perso la vita
660
. In risposta, lo Stato ha istituito il sistema delle guardie 
rurali, costringendo i curdi a combattere contro il PKK
661
. Gli abitanti dei villaggi sono 
stati presi nel mezzo, tra lo Stato e il PKK. Se sceglievano di collaborare con lo Stato 
diventavano il bersaglio del PKK, altrimenti diventavano il bersaglio dell'organizzazione 
ultranazionalista i Lupi Grigi. La lotta dello Stato contro il PKK si è rivelata essere un 
fallimento, con circa 40.000 vittime collaterali
662
. 
Nel 2009 la situazione dei curdi è stata migliorata grazie al cosiddetto “Kurdish 
opening” o apertura curda avviata dal governo AKP; il governo turco ha cominciato a 
negoziare con il PKK al fine di raggiungere la pace e ha promesso diritti culturali ai 
curdi
663
. L’iniziativa ha registrato risultati positivi: il PKK ha ritirato una parte dei 
guerriglieri nel nord dell'Iraq, mentre il governo turco ha permesso l'insegnamento nella 
lingua curda nelle istituzioni private, l'uso di lingue diverse dal turco nelle campagne 
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elettorali e le attività culturale e giornalistiche in curdo. Tuttavia, i problemi persistono: 
l’educazione in lingua curda non è stata introdotta nelle scuole pubbliche664, la legge 
antiterrorismo, anche se modificata, non definisce sufficiente chiaro il concetto di 
terrorismo
665




Il successo più grande dei curdi è stato registrato durante le elezioni parlamentari 
del 2015, quando il partito pro-curdo HDP è stato entrato nel Parlamento. Il HDP è il 
primo partito curdo nella storia della Turchia che riesce a superare la soglia di sbarramento 
di 10 per cento (ottene attorno al 13 per cento dei voti nel giugno, e circa il 10 per cento 
nelle elezioni anticipate del novembre). Il successo del HDP è dovuto in parte ai valori 
promossi dal partito, come la diversità religiosa ed etnica (tra i deputati ci sono anche 
yazidi, un armeno e un cristiano siriaco), l'uguaglianza di genere (quasi la metà dei 
parlamentari HDP sono donne) e i diritti della comunità gay
667
. Beninteso, l'episodio 
Kobani, e il rifiuto iniziale del governo AKP di aiutare i curdi siriani ha contribuito alla 
scelta del partito curdo. Ma l'elemento più forte di mobilitazione degli elettori è stato il 
desiderio di prevenire l’AKP di ottenere la „super-maggioranza” necessaria per richiedere 
un referendum costituzionale, eliminando così il rischio di passare a un regime 
presidenziale, che avrebbe garantito un potere illimitato al Erdoğan668. Anche se nel giugno 
l'AKP non è riuscito a formare un governo, il partito ha vinto le elezioni anticipate del 
novembre, ma senza ricevere i voti necessari per convocare un referendum
669
. 
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La vittoria politica di HDP, accoppiato dal successo militare e dalla popolarità 
internazionale delle forze siriane collegate al PKK, ha portato a un contesto in cui un 
accordo di pace avrebbe indebolito e non rafforzato la posizitione dell’AKP. Entrambe le 
parti, sia il governo e il PKK hanno approffitato delle negoziati per migliorare la loro 
posizione per il futuro combattimento. Mentre il PKK è stato accusato di piantare esplosivi 
sulle strade della Turchia e di stoccare le armi, il governo ha costruito nuove basi militari 
nella Turchia orientale. Sembra che nessuna delle parti non era sincera
670
. 
Di conseguenza, gli sviluppi positivi sono stati contrastati da una serie di eventi 
negativi. L’attentato di giugno a Suruç, al confine con la Siria, dove 32 giovani volontari, 
che partivano a Siria per sostenere la ricostruzione di Kobane
671
, hanno perso la vita, è 
stato seguito da un lato dalla dichiarazione di guerra a ISIS (il principale sospetto) e 
dall’altro dalla ripresa del conflitto con il PKK. Il più grande attacco terroristico nella 
storia della Turchia è avvenuto il 10 ottobre ad Ankara, prima di una riunione di pace 
organizzata dal HDP, e ha provocato 102 morti e quasi 200 feriti
672
. Nel gennaio 2016, 




Gli attacchi terroristici, la lotta con il PKK e ISIS hanno diviso non solo la scena 
politica, ma anche la società turca. Se una parte della società ha accusato il governo AKP 
di non aver impedito gli attachi terroristici, e anche di collaborazione con il ISIS, gli altri 
hanno accusato i curdi, e sopratutto il HDP di separatismo e degli atti di violenza 
commessi dal PKK. La retorica anti-curda è stata ripresa, nel settembre 2015 gruppi di 
giovani nazionalisti hanno attaccato e, in alcuni casi, anche bruciato sedi del partito HDP, 
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hanno attaccato i passeggeri di autobus provenienti dalla Turchia orientale e anche distrutto 
ristoranti e altre proprietà che appartenevano ai curdi
674
. 
Selahattin Demirtaş, il leader del HDP, è stato accusato di propaganda del 
terrorismo
675
, per aver dichiarato che nel prossimo secolo potrebbe essere uno Stato 
Kurdistan indipendente. Nell'estate del 2015 gli attivisti curdi hanno annunciato 
l’autonomia amministrativa locale per diverse città e distretti curdi della Turchia orientale. 
Il governo turco sentendosi minacciato dalla possibilità che i curdi turchi avrebbero preso 
la strada dell’autogoverno come hanno fatto i curdi iracheni e siriani, ha reagito 
ferocemente e imposto un coprifuoco nella regione. Solo in Sur sono state uccisse più di 
100 persone negli scontri tra i militanti curdi e lo Stato, che ha utilizzato carri armati e 
artiglieria pesante contro i militanti curdi. Quartieri interi sono stati devastati, più di mezzo 
milione di persone essendo sfollate. Per di più, anche il tentativo di colpo di stato e la 
purga contro Gülen si è rivolto contro i curdi. Il presidente ha dichiarato che il PKK e il 
movimento di Gülen sono uno e lo stesso. Da luglio 11.000 insegnanti sono stati licenziati 
per presumibilemente aver sostenuto il PKK e 24 di sindaci dalla regione sono stati rimossi 
dai loro incarichi per lo stesso motivo
676
. 
Inoltre alla fine di settembre, il governo ha emesso ordini di chiusura per 23 canali 
televisivi e radiofonici delle minoranze curda e alevita. Il motivo citato è stato l’attività 
separatista. Comunque, la lista include un canale di musica, Govend TV, e un canale di 
cartoni animati in lingua curda, Zarok TV. Gli altri erano canali di notizie in lingua curda. 
La misura è stata percepita come un tentativo di ridurre al silenzio i curdi
677
.  
Le divisioni sul piano politico e sociale rispecchiano l’approfondimento della crisi 
d’identità che la Turchia deve affrontare. Se dopo l'AKP è salito al potere la principale 
distinzione era tra i turchi musulmani devoti (compreso i curdi) e i turchi laici, oggi ci sono 
molte idee su ciò che è o dovrebbe essere l’identità turca. Secondo una parte importante 
della popolazione il turco ideale è religioso e nazionalista, mentre i kemalisti considerano 
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che i turchi veri sono secolari, nazionalisti e devoti ad Atatürk. Poi ci sono i turchi 
multiculturali, liberali, quali promuovono l’integrazione delle minoranze e la diversità. Per 
quanto riguarda i curdi, la situazione è più complessa e dipende dal livello di 
assimilazione/integrazione nella cultura turca, da un lato ci sono i curdi assimilati quali si 
considerano turchi in concordanza con una delle definizioni menzionate, kemalisti, 
nazionalisti, islamisti ovvero cittadini turchi di etnia curda, mentre alcuni rifiutano 
qualsiasi appartenenza alla nazione turca.  
 
4.2.3 L’identità turca contestata – Quanto turchi sono i curdi?  
 
Malgrado i tentativi d’annientare le identità delle minoranze, la politica 
d’omogeneizzazione dello Stato turco non è riuscita a penetrare tutti i livelli della società, i 
cittadini essendo consapevoli delle diferenze etniche e della diversità culturale della 
Turchia. Comunque, non era desirabile, e né sicuro affermare un’identità diversa da quella 
ufficiale. Solo negli anni Ottanta il concetto dell’unità nazionale turca viene sfidato 
pubblicamente per la prima volta dai nazionalisti curdi
678
.  
Ciò che ha trasformato i curdi nell’alterità non sono stati i turchi, ma il progetto di 
modernizzazione kemalista
679
. I curdi della Turchia non sono stati solo turchizzati ma 
anche decurdizzati, l’identità curda essendo cancellata, mentre il “divario” risultato è stato 
riempito con l'elemento turco. I turchi hanno cercato di distruggere l'elemento straniero e 
sostituirlo con il “familiare”, turco. Ma il carattere diverso, l’elemento straniero è diventato 
anche più forte nel momento in quale i turchi lo avevano opposto, motivo per cui hanno 
cercato di tagliare le suoi “radici”. A questo proposito i turchi hanno sfollato popolazioni 
intere, hanno punito coloro che non volevano diventare turchi e cancellato la loro storia. 
Con altre parole i curdi sono stati decurdizzati per diventare turchi, per essere eliggibile per 
il processo di turchizazzione.   
L’istruzione, la stampa e il esercito, sono stati impegnati nella turchizzazione delle 
minoranze. Tutti gli allievi, gli studenti universitari e i maschi che hanno fatto il servizio 
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militare obbligatorio, sono stati insegnati l’amor della patria turca. Così, molti giovani si 
credevano di essere turchi e associavano l’identità curda con qualcosa di vergongoso, 
infido. Un esempio al riguardo è la confessione di Musa Anter: «Prima di arrivare a 
Kutahya non sapevo che ero curdo. Siamo stati abituati a lanciare pietre contro quelli che 
ci hanno chiamato curdi in Diyarbakır. Siamo venuti a Kutahya è ci hanno chiamati curdi. 
Ci hanno deriso, chiedendo 'Dove è la tua coda?' Andare a scuola è stato un calvario. Poi 
abbiamo capito i nostri paesani avevano ragione, siamo stati curdi»
680
.  
Come visto, nel Novecento i curdi sono stati considerati potenziali turchi, e non 
sono stati esclusi dalla nazione su basi etniche o razziale. Per di più, molti sono stati 
assimilati nella cultura dominante. L’establishment kemalista ha negato l’esistenza di 
un’identità curda distinta681.  Sebbene lo Stato non abbia riconosciuto la questione curda, i 
problemi rappresentati da essa non sono stati scomparsi e i governi dovevano soluzionarli. 
In questo contesto la resistenza etnico-politica degli curdi è stata etichettata come  politica 
reazionaria, resistenza tribale o arretratezza
682
. Di conseguenza, anche la questione curda è 
stata decurdizzata. L’AKP è stato il primo governo che ha cercato di soluzionare la 
questione curda, riconoscendo la specificità etnica del gruppo, l’efasi è stato posto, però, 
sull’unità religiosa. Al livello della società l’apertura curda ha significato anche la 
riconciliazione tra i turchi e curdi.   
Secondo uno studio del Centro per gli Studi Strategici BILGESAM del 2012, 90,3 
per cento dei curdi e 70,7 per cento dei turchi volevano vivere insieme in Turchia. 
Nonostante questo “apertura” a livello società, l'entusiasmo per la cosiddetta “apertura 
curda” è significativamente bassa tra i turchi, solo 35,8 per cento approvando i negoziati 
dell’AKP con il PKK (75,4 per cento dei curdi)683. I risultati mostrano una diminuzione dei 
pregiudizi e il riavvicinamento reciproco tra i turchi e curdi, un altra prova a questo 
proposito essendo il crescente numero di matrimoni misti (circa 3 milioni). D’altra parte lo 
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studio mostra anche la forte opposizione dei turchi verso ogni cooperazione dello Stato 
turco con il PKK, quest’ultimo essendo un pericolo per la sicurezza nazionale. Comunque, 
la discriminazione era ancora forte nel 2013, dato che 43,9 per cento dei membri della 
minoranza curda si sentiva discriminata secondo lo studio BILGESAM del 2013, mentre 
74,1 per cento hanno dichiarato che si sono stati sentiti discriminati almeno una volta nel 
passato
684
. Nel caso dei curdi la discriminazione basata sull’appartenenza etnica è 
strettamente conessa al presunto supporto per il PKK, secondo un cittadino turco di origine 
curda, chi ha scelto di essere anonimo, «nella Turchia occidentale basta dire che sei dalla 
Turchia orientale, per essere chiamato un terorista»
685
.  
Se i curdi sono stati integrati nell’identità turca sotto il primo periodo di governanza 
dell’AKP, dopo 2015, quando la lotta tra lo Stato turco e il PKK è stata ripresa, l’immagine 
dei curdi è stata affettata di nuovo, anche se molti curdi hanno perso la vita nella guerra 
contro il PKK, da parte dello Stato. Di consequenza, il numero dei sostenitori PKK è sceso, 
la maggior parte dei curdi contestando gli atti di violenza. “Voglio dire all’organizzazione 
terroristica: Questo, certamente non è la questione curda. Sono il padre di un martiro e 
sono curdo, mia madre e mio padre sono curdi. Mia madre non parla il turco. Siamo curdi 
che amano la patria, che sacrificano la loro vita per questo Paese, non siamo curdi 
traditori”686.- dichiarava un padre di un militare curdo, morto negli scontri tra l’esercito e 
PKK.  
Anche molti dei genitori dei membri PKK sono contro il gruppo, accusandolo di 
aver rubato la vita dei loro figli. Un esempio rilevante è la madre di un giovane curdo, 
andato via di casa ad aderire al PKK. «Dio maledica i traditori. Esplodano bombe nelle 
mani dei bambini. Voglio che rinviano mio figlio subito. Voglio che mio figlio torna vivo. 
Rinviino mio figlio senza facendosi esplodere al mezzo della gente. Se essere curdo 
significa questo, noi non siamo curdi, noi siamo turchi»
687
. Quindi, per molti curdi il PKK 
è diventato il problema e non la soluzione.  
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Negare qualsiasi simpatia per il PKK è un modo di dire siamo leali allo Stato turco, 
vogliamo vivere in pace. Il supporto per il PKK e recentemente anche per il HDP, e un 
elemento forte d’esclusione dei curdi dalla nazione turca. I sostenitori del partito curdo 
sono stati demonizzati dalla società turca, questa tendenza essendo incoraggiata dai 
politici, specialmente dai membri AKP e MHP. Il deputato AKP Hüseyin Kocabıyık ha 
chiamato quelli che hanno votato per il HDP şerefsiz “disonorevole”688, mentre Cemil 
Şeboy, un altro deputato dell’AKP ha accusato gli stessi elettori per la morte dei martiri 
turchi, rispettivamente per i soldati turchi uccissi negli scontri con il PKK
689
.  
Dato che la maggior parte dei turchi e curdi sono musulmani sunniti, l’Islam 
sunnita essendo, come visto l’elemento forte d’inclusione, ovvero il legame fondamentale 
dell’identità turca, i curdi sono turchi „prospettivi” e rappresentano una categoria 
d’esclusione solo nel momento in cui danno voce alle rivendicazioni separatiste. C’è 
un’enfasi sulla fratellanza islamica tra i curdi e turchi promossa su social media e nei 
cerchi politici. I curdi musulmani, leali allo Stato turco sono considerati turchi, mentre i 
curdi separatisti, compreso quelli che sottolienano la loro identità diversa, i sostenitori del 
PKK e del HDP sono esclusi dalla nazione. 
 
 
4.3. Gli immigranti siriani e il loro impatto sul bilancio etnico-
religioso della Turchia Orientale 
 
Nel contesto di un mondo sempre più globalizzato, le identità culturale, religiose ed 
etniche - minacciate dalla standardizzazione, l’assimilazione e anche la scomparsa - stanno 
lottando per la sopravvivenza ricorrendo a cambiamenti, adattamenti e ridefinizioni 
continui. Anatolia Orientale, conosciuta una volta come la culla della civiltà, ha conservato 
la sua ricchezza culturale, nonostante le politiche di turchizzazione e omogeneizzazione  
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dello Stato turco. La recente crisi siriana ha sfidato l'equilibrio già sensibile tra le identità 
concorrenti nella Turchia sud-orientale, (ri)posizionando le comunità locale in relazione 
con i nuovi arrivati e con se stessi. Il multiculturalismo è, quindi, sottoposto a sempre più 
multiculturalismo, mettendo a prova i suoi limiti. 
Il sottocapitole è basato su un questionario sull’immagine e i atteggiamenti nei 
confronti dei profughi siriani in Ceylanpınar, una città di confine nella provincia di Urfa, 
sede di uno dei campi profughi più grandi della Turchia. L’enfasi è posta 
sull'interdipendenza tra l’identità e l’alterità, mostrando che la globalizzazione non 
omogeneizza ma, al contrario, emancipa le identità. Inoltre, il sottocapitolo mostra il ruolo 
della paura nella costruzione dell’identità e come “creatore”  di xenofobia e 
discriminazione. 
Oggi il “profilo di migrazione” Turchia è cambiato - l’ex-paese di emigrazione e di 
transito è diventato una destinazione per gli immigrati
690
. Tra il 1995 e il 2013 la Turchia 
ha ospitato solo 635 richiedenti asilo siriani, il numero dei richiedenti asilo iraniani 
(48.000), iracheni (24.000) e afgani (29.000) essendo almeno trenta volte più alto nello 
stesso periodo
691
. Comunque la situazione è cambiata radicalmente dopo Aprile 2011, 
quando la Guerra civile siriana è scoppiata, il 16 giugno 2016 ci sono stati 2.739.326 
immigrati secondo UNHCR
692
. Oggi circa 3,4 per cento della popolazione della Turchia 
sono immigrati siriani.  
Non sorprende quindi che i siriani sono diventati un tema centrale della politica 
interna ed estera turca. Inoltre, la loro presenza ha sollevato non solo preoccupazioni 
economiche e politiche, ma anche sociali e culturali, dato che l’arrivo degli immigrati ha 
cambiato l'equilibrio etnico e religioso sensibile della Turchia sud’orientale, mentre i 
costumi e il comportamento dei siriani sono stati criticati duramente dai cittadini turchi.   
A livello giuridico, gli immigrati siriani non sono riconosciuti come rifugiati legali, 
dato che il paese ha accettato i limiti geografici della Convenzione di Ginevra del 1951
693
. 
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Pertanto, i siriani sono chiamati simbolicamente “ospiti”.  Anche se non li è riconosciuto lo 
status di rifugiati essi si godevano dello “status di protezione temporanea”, rispettivamente, 




Secondo i dati ufficiali circa 256.211 profughi siriani erano ospitati nelle 26 di 
centri di protezione temporanea in giugno 2016 secondo ADAF (Autorità di gestione delle 
emergenze e disastri)
695
. Di conseguenza, la maggior parte dei siriani vivono al di fuori dei 
campi, particolarmente nelle cinque province vicine al confine siriano: Hatay, Kilis, 
Gaziantep, Şanlıurfa e Mardin. Comunque, molti immigrati siriani hanno scelto la Turchia 
occidentale e vivono in Ankara, Antalya, Izmir, Istanbul, Konya e Mersin
696
. Secondo il 
governatore della provincia di Istanbul, Vasip Şahin, in Istanbul erano circa 500.000 
profughi siriani  nel febbraio 2016
697




Per quanto riguarda la opinione publica turca, secondo un’indagine condotta da 
Migration and Politics Research Center in 15 città turche, i cittadini hanno sentimenti misti 
nei confronti degli immigrati. Le maggiori preoccupazioni dei turchi sono di natura 
economica,  47 per cento degli intervistati essendo contro la concessione dei permessi di 
lavoro agli immigrati, opponendosi anche alla concessione della cittadinanza turca ai 
siriani. Tuttavia, i turchi sono consapevoli della situazione tragica degli immigrati siriani e 
60 per cento pensano che rimpatriare i siriani non è una soluzione
699
.   
Le preoccupazioni economiche della popolazione non sono infondate. Accanto 
l'alto costo della politica dei rifugiati del governo, rispettivamente 7,5 miliardi di dollari 
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, i rifugiati rappresentano una forza lavoro a basso costo, motivo per 
cui sono preferiti da molte aziende turche. Questa situazione porta alla diminuzione dei 
salari nelle province con popolazione siriana numerosa e alla crescita della disoccupazione 
dei cittadini turchi. Inoltre, molte piccole imprese stanno assumendo lavoratori siriani 
illegali provocando una competizione economica sleale tra le imprese che assumono 
lavoratori in nero e quelle che assumono legalmente. Un'altra conseguenza economica è 
l'aumento del prezzo degli affitti
701
 
Oltre alle difficoltà economiche le comunità locale sono scontenti del 
comportamento, delle costumi e della cultura degli immigrati, considerando la cultura 
siriana arretrata, incompatibile con i valori turchi. Un esempio al riguardo è la comunità di 
Hatay che ha accusato i siriani di essere ignoranti, maleducati, di molestie verso le donne 
locale e anche di avere troppi figli. Inoltre i cittadini turchi si lamentano a causa del 
numero elevato di pazienti siriani, i turchi non hanno accesso ai servizi sanitari. La 
discriminazione ha raggiunto il culmine in un caffè nel centro della città che non ha 
permesso ai rifugiati di sedere ai tavoli di fronte alla vetrata
702
.  
Questi atteggiamenti anti-immigrati sono più comuni nella parte sud-orientale del 
paese, dato che la maggior parte dei rifugiati sono concentrati lì. La presenza dei siriani ha 
alterato seriamente la composizione etnica e religiosa della regione. Basta guardare 
l'esempio di Kilis, una città che prima della crisi siriana è stata abitata da 1 per cento arabi, 
mentre in 2014 gli arabi rappresentano 59 per cento della popolazione
703
.  Oggi in Kilis ci 
sono più immigrati siriani (circa 110.000) che cittadini turchi (circa 90.000)
704
, causando 
malcontento. L’equilibrio etnico-religioso è stato influenzato anche a Mardin dove la 
comunità araba è aumentata da 21 per cento a 25 per cento della popolazione, mentre 
quella di Sanliurfa ha registrato una crescita da 13 per cent a 21 per cento entro 2014. In 
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Hatay l’equilibrio religioso è stato affettato dall’ondata migratoria, se prima dell'arrivo dei 
profughi arabi sunniti la città era dominata dagli arabi alawiti, oggi ci sono più sunniti, 




La decisione di Erdoğan di concedere la cittadinanza turca ai profughi siriani706, ha 
peggiorata la situazione. I social media hanno esplodato in hashtag come #suriyelilerehayir 
(no a siriani), #ulkemdesuriyeliistemiyorum (non voglio profughi nel mio paese)
707
. 
L’opinione pubblica è stata molto critica, considerando la misura un modo di ottenere più 
voti a parte del AKP e anche una modalità d’assimilazione religiosa, dato che la maggior 




4.3.1. Immagine e atteggiamenti nei confronti dei profughi siriani in Ceylanpınar  
 
Come si è vista, gli immigrati siriani non sono stati accolti calorosamente dalle 
popolazioni locale. Soprattutto nelle città di confine, dove risiedono un gran numero di 
immigrati e ci sono campi profughi, l'atteggiamento nei confronti dei siriani è spesso ostile. 
Gli immigrati sono percepiti attraverso le lenti stereotipate e sono discriminati. Sono 
diventati „l'altro” indesiderabile con il quale la gente non vuole essere associato. Questo è 
anche il caso di Ceylanpınar, una città di confine nella provincia di Urfa, sede di uno dei 
più grandi campi profughi della Turchia, che ospita 21.727 immigrati secondo i dati del 
AFAD. Oltre alle persone che risiedano nei campi ci sono molti immigrati che vivono nella 
città, diventando parte della vita quotidiana.  
Il questionario relativo agli atteggiamenti nei confronti degli immigrati siriani è 
stato realizzato tra il 1 e il 3 agosto 2015 a Ceylanpınar, con l'aiuto di un residente locale. 
Anche se il numero dei partecipanti è relativamente piccolo, rispettivamente 100 persone, 
il questionario ci fornisce un quadro credibile dei principali stereotipi e degli atteggiamenti 
relativi agli immigrati, e anche informazioni utili sulla cultura e sulle identità locale. Ho 
incluso solo domande chiuse per evitare la confusione e i fraintendimenti. Gli intervistati 
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sono stati avvicinati per le strade. Tutte le persone intervistate sono cittadini turchi, 
residenti in Ceylanpınar, di età compresa tra 18 e oltre. La prima parte del questionario 
consiste in informazioni generali relative agli intervistati. 
 
 
Per quanto riguarda il genere 84 per cento degli intervistati sono stati maschi e solo 
16 per cento sono state femmine. La spiegazione di questa situazione apparentemente 
strana risiede nella particolarità della cultura locale che può essere descritta come 
conservativa, patriarcale e tradizionale; generalmente gli uomini non possono avvicinare le 
donne sconosciute per le strade, un tale comportamento può essere percepito come un 
segno di mancanza del rispetto. La stessa situazione si applica anche alle donne, sebbene 
per un motivo diverso. Le donne non parlano con gli uomini sconosciuti a meno che non 
sia necessario, altrimenti rischiano di essere sottoposte a stereotipi negativi. Inoltre, la 
maggior parte delle donne dal Ceylanpınar sono casalinghe, non escono spesso dalla casa, 
e quando lo fanno  sono accompagnate da un maschio (marito, padre, fratello). Dato che gli 
intervistatori sono stati uomini, non è sorprendente che abbiamo più intervistati di genere 
maschile che femminile.  








La grande maggioranza degli intervistati sono giovani: 36 per cento hanno tra 18 e 
24 anni, 34 per cento tra 25 e 34 anni, 14 per cento tra 35 e 44 anni, 16 per cento hanno più 
di 45 anni, e solo 2 per cento sono cittadini di età superiore a 65. Generalmente parlando i 
giovani sono più consapevoli delle realtà politiche e più colpiti dagli sviluppi recenti, in 
quanto sono all'età di formare e/o di sostenere una famiglia e trovare e/o mantenere un 
posto di lavoro. 
 
Per quanto riguarda il livello di istruzione degli intervistati, la maggior parte hanno 
finito una scuola superiore (42 per cento) o sono studenti all’università (21 per cento), 32 
per cento hanno completato i corsi della scuola primaria (15 per cento) o della scuola 
secondaria (17 per cento), mentre solo 5 per cento non sono mai andati a scuola, una 
situazione fortunata, dato che secondo TurkStat, la provincia Urfa era la meno alfabetizzata 


















dalla Turchia nell’anno 2014, 10 per cento della popolazione di età compresa tra 6 e più 
non è mai andato a scuola (tasso di analfabetismo: 3,87), avendo anche il livello più basso 
dei laureati d’università709. Notevole, solo uno degli intervistati di genere femminile è 
laureata. 
 
Dal punto di vista dell’occupazione, 31 per cento degli intervistati sono studenti, 31 
per cento lavorano nel settore privato, 18 per cento nel settore pubblico e 9 per cento sono 
disoccupati, simile al tasso di disoccupazione nazionale registrata da TurkStat nel marzo 
2016, rispettivamente 10,1 per cento
710
. I restanti 11 per cento hanno scelto la risposta 
„altro”, 4 di questi sono casalinghe, 2 persone pensionate e 2 agricoltori, mentre le altre 3 
persone non hanno specificato la loro occupazione.  
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Solo 2 per cento degli intervistati sono di etnia turca, la maggior parte (85 per 
cento) essendo curdi, e gli altri 13 per cento arabi. Tutti senza eccezione sono musulmani 
sunniti.  
 
Le risposte alla domanda relativa alla madrelingua rivelano una situazione 
interessante:  mentre gli arabi hanno tutti scelto la lingua araba come lingua madre, circa 9 
per cento degli etnici curdi hanno risposto che il turco è la loro lingua materna. Quindi, 
solo 78 per cento degli intervistati hanno scelto il curdo come madrelingua (anche se 85 
per cento hanno dichiarato che sono di etnia curda). La spiegazione dei risultati resta nella 
politica di omogeneizzazione e turchizzazione del regione, mostrando che nonostante la 
cosidetta „apertura curda” dal 2009 molti curdi scegliano ancora l’identità linguistica turca. 
Certo, questa situazione non si può spiegare solo attra verso il successo della 
turchizzazione, i dati mostrano che la maggior parte degli intervistati curdi chi hanno scelto 
il turco come lingua materna lavorano nel settore pubblico, dove l’occupazione è 
condizionata dalla fedeltà mostrata per lo Stato turco. Dunque dichiarando la lingua turca 















come madrelingua potrebbe essere una scelta razionale e pratica, al fine della salvaguardia 
del posto di lavoro. Inoltre, la mancanza d’istruzione pubblica in lingua curda come pure il 
numero crescente dei matrimoni misti possono essere altri ragioni per scegliere il turco.  
La seconda parte del sondaggio analizza l'impatto della crisi siriana sulle vite degli 
intervistati, come pure gli atteggiamenti verso i nuovi arrivati. Ci sono 14 domande chiuse 
con possibili risposte. Gli intervistati sono stati chiesti di scegliere un’opzione (eccetto la 
domanda n. 3) in accordo con loro credenze ed esperienze. 
 
 
La crisi siriana ha colpito la vita di più della metà degli intervistati (55 per cento), 
mentre solo 8 per cento non hanno percepito nessun cambiamento. D’altra parte 28 per 
cento hanno dichiarato che la guerra del Paese vicino ha cambiato solo la vita dei loro 
amici o della loro famiglia. Secondo gli altri 9 per cento ci sono stati cambiamenti, ma 
niente che vale la pena parlare. I risultati mostrano che la guerra siriana ha superato i suoi 
confini nazionali, colpendo l'intera regione. Nel caso di Ceylanpınar, molte persone hanno 
parenti dall'altra parte del confine, nella città siriana di Ras Al-Ain, dato che prima della 
prima guerra mondiale i due erano una singola città. 
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Per quanto riguarda la politica “delle frontiere aperte” 2 per cento degli 
intervistati lo sostengono così com’è, mentre 78 per cento credono che la politica è giusta 
ma dev’essere migliorata, sono necessari il rafforzamento della sicurezza delle frontiere 
e più uguaglianza nella distribuzione dell’assistenza. Gli altri 20 per cento sono contro la 
politica del governo, secondo loro lo Stato deve aiutare i propri cittadini e non i siriani. 
Nonostante la maggior parte degli intervistati non siano felici con gli immigrati dalla loro 
città (vedi le risposte alle seguente domande), essi sono d’accordo che la Turchia dovrebbe 
aiutare i siriani. 
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Politica sbagliata, lo Stato deve prendersi cura
dei propri cittadini.
Decisione giusta implementata erroneamente.Ci
dovrebbe essere un controllo delle frontiere più
stretto e una distribuzione degli aiuti  più equa
agli immigrati.
È la decisione giusta.
2. Cosa pensate della "politica delle frontiere aperte" 
del governo e dell'assistenza agli immigranti siriani? 
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3. Quale dei seguenti campi sono stati influenzati 
negativamente della presenza degli immigranti siriani?  




La presenza degli immigrati ha influenzato negativamente, secondo 80 per cento 
degli intervistati la sicurezza – Ceylanpınar è una città di confine nella prossimità di una 
zona di conflitto, la sensazione di insicurezza essendo intensificata dall'emergenza di ISIS 
e della fine del cessate il fuoco tra Turchia e il PKK – a parere di 55 per cento la vita 
sociale è stata uno dei più colpiti campi - che può essere correlato al problema di sicurezza, 
dato che la mancanza della sicurezza ha un impatto negativo sulla qualità della vita sociale 
- mentre 52 per cento hanno scelto l'economia come il campo più colpito. La politica (30 
per cento) e i servizi pubblici (22 per cento) sono stati nominati da meno della metà degli 
intervistati. Solo 3 per cento credono che la crisi degli immigrati siriani non ha influenzato 
negativamente la vita politica, economica o sociale della Turchia. 
 
Anche se gli intervistati sono d’accordo che la Turchia deve aiutare gli immigrati, 
la maggior parte non sono contenti di ospitare siriani nella loro città, 57 per cento essendo 
disturbati dalla loro presenza, mentre altri 41 per cento si lamentano di situazioni 
specifiche relative ai siriani o a alcuni immigrati. Solo 2 per cento non hanno nessun 
lamentela sui siriani che vivono in Ceylanpınar. 
 
0% 10% 20% 30% 40% 50% 60%
Sì, la situazione è davvero inquietante.
Solo certi immigrati / situazioni mi disturbano.
No, non mi disturba.
4. Vi disturba la presenza degli immigrati nella città? 
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La città non è sicura.
Sì, la città è sporca e piena di mendicanti.
Ci sono più gente per le strade, ma nient'altro è
cambiato.
No, non è cambiato niente.
5. Ha la presenza degli immigrati cambiato l'aspetto e 




Il problema della sicurezza è sottolineata dai risultati della quinta questione, 78 per 
cento degli intervistati considerando che la città non è sicura da quando sono arrivati i 
siriani. 17 per cento degli intervistati pensano che il più grande cambiamento è relative 
all’aspetto della città, lamentandosi dei mendicanti e dello sporco, mentre 7 per cento non 
hanno notato nessun cambiamento diverso dalle folle più grande. 
 
In realtà gli immigrati siriani hanno pochissimi diritti dato che non sono 
riconosciuti come rifugiati. Tuttavia, 78 per cento delle persone intervistate credono che i 
siriani hanno più diritti e solo 17 per cento sanno cosa implica essere un „ospite”. Questi 
risultati rivelano il basso livello di consapevolezza pubblica sulla situazione degli 
immigrati siriani. La grande maggioranza degli intervistati sottolineano i vantaggi siriani 
godono, come l’assistenza sociale e medica. Questi servizi sono visti come „privilegi” e a 
scapito dei residenti locali. La situazione economica precaria dell’Anatolia sud-orientale 
rafforza gli stereotipi e diminuisce le possibilità d’integrazione per gli immigrati. I siriani 
sono considerati una delle cause della povertà, dei problemi economici e della 
disoccupazione. Una soluzione per combattere gli stereotipi sarebbe la sensibilizzazione 
dell’opinione pubblica sulla situazione degli immigrati siriani. 
 
0% 10% 20% 30% 40% 50% 60% 70% 80% 90%
Non lo so.
Sì, sono i primi quando si tratta dell'assistenza
sociale e del trattamento medico.
No, loro hanno scarsi diritti dato che non sono
cittadini turchi e non hanno neanche lo status di
rifugiato.
6. Avete mai sentito che gli immigrati hanno più diritti 





Come abbiamo visto, i siriani sono stati accusati dei problemi economici del Paese, 
solo 2 per cento degli intervistati hanno risposto che la presenza dei siriani non può 
danneggiare l'economia della Turchia. I problemi come la disoccupazione (61 per cento), la 
concorrenza sleale (25 per cento) e l'aumento dei prezzi di affitto (11 per cento) sono 
associati con i nuovi arrivati. Mentre la maggior parte di queste conseguenze non possono 
essere negate, le popolazioni locali non riescono a vedere l'altro lato della medaglia: gli 
immigrati sono sottoposti allo sfruttamento, scarsa tutela legale e condizioni di lavoro e di 
vita precarie. 
 
Gli immigrati siriani sono percepiti come „diversi”, anche se, come visto, molti 
provengono dalla città gemella siriana di Ceylanpınar, dal Ras Al-Ain. Anche gli 
0% 10% 20% 30% 40% 50% 60% 70%
Non lo so.
Sì, gli immigrati non pagano l'imposta e
praticano una concorrenza sleale nei confronti
delle imprese locale.
Sì, i prezzi degli affitti sono aumentati.
A causa del basso costo della forza lavoro
siriana, molti cittadini turchi hanno perso il
lavoro.
No, solo le politiche governative possono
influenzare l'economia.
7. A Sua opinione la presenza degli immigrati siriani 
ha ripercussioni negative sull'economia? 
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Non lo so.
Sì, la cultura siriana è arretrata, più religiosa e
conservatore.
Sì, la cultura siriana è diversa ma bellissima.
Ci sono alcune tradizioni simile, ma la maggior
parte di esse diferiscono.
No, la cultura siriana è simile alla nostra cultura.
8. Pensate che la cultura e i tradizioni siriani sono 





intervistati arabi tendono a escludere i nuovi arrivati. Secondo metà degli intervistati la 
cultura siriana non solo che è diversa, ma può essere descritta come arretrata, più religiosa 
e conservatore. 25 per cento ammettono che ci sono alcune tradizioni comune, mentre 4 
per cento non vedono le differenze culturale. 
 
L'immagine dei siriani è prevalentemente negativa, essendo caratterizzati come 
„ingrati”, „maleducati” (48 per cento) o „pericolosi” (25 per cento). Solo 7 per cento li 
hanno descritto come „grati”, „gentili” e „amichevole” o „normali” (6 per cento). 
 
Il livello di esclusione è inquietante, 64 per cento degli intervistati non hanno 
nessun amico immigrato né vogliono avere tale amici -  mostrando che la grande 
maggioranza giudica i nuovi arrivati senza conoscerli sufficientemente. Solo 23 per cento 
hanno amici immigrati (alcuni probabilmente essendo i loro parenti), mentre solo 13 per 
cento mostravano la volontà di fare amicizia con i siriani. 
0% 10% 20% 30% 40% 50% 60%
Non ho nessuna opinione.
Sono persone pericolose.
Sono ingrati e maleducati.
Sono proprio come noi, normali.
Sono grati, gentili ed amichevole, ma si trovano
in una situazione difficile.
9. Qual è la Sua opinione sugli immigrati siriani? 
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No, non voglio avere amici siriani.
No, ma non sono contro l'amicizia con un siriano.
Sì, ho amici siriani.





 Per quanto riguarda la possibilità di sposare con un immigrato 70 per cento 
degli intervistati rifiutano questa opzione, diffidando gli immigrati. 10 per cento 
prenderanno in considerazione questa opzione nel caso in cui si innamorano, mentre 14 per 
cento sono indecisi. Un intervistato è già sposato con una siriana e 5 per cento hanno 
intenzione di sposare con un/una immigrato/immigrata. Il matrimonio è un argomento 
delicato e intimo. Rifiutare un matrimonio a causa dell’appartenenza razziale, etnica o 
religiosa mostra il carattere xenofobo anche d’una persona apparentemente di larghe 
vedute. 
Il matrimonio è l'ultima cosa che può essere tollerata quando una delle parte ha 
visioni stereotipiche. Mentre fare amicizia con „l'altro” può essere perdonato, sposarlo/la è 
interpretato come rinunciare a una parte della propria identità. Tuttavia, in Turchia la 
situazione è più complessa. Tre degli intervistati (maschi) hanno risposto che vorrebbero 
sposare una donna siriana, ma paradossalmente non vogliono fare amicizia con gli 
immigrati. Questa è una contraddizione, dato che un compagno di vita dovrebbe essere 
prima di tutto un buon amico. Inoltre, non si può ignorare il „pacchetto” intero dello 
sposa/della sposa che include la famiglia, gli amici. Mentre gli immigrati sono indesiderati, 
visti in una luce negativa, sempre più turchi si sposano con le donne siriane. 
 In Kilis, altra città di confine, il numero dei matrimoni misti è stato di circa 4.000 
nel 2014. Comunque, la maggior parte dei matrimoni non sono registrati dato che le donne 
siriane sfuggite dalla guerra non hanno il passaporto. Trovare una sposa siriana per i turchi 
si è rivelato un business vantaggioso, molti sensali di matrimonio operando nella zona di 
confine. Inoltre, dal momento d'arrivo degli immigrati siriani, la poligamia, anche se 
proibita dalla legge, è diventata una pratica popolare soprattutto nelle città di confine. I 
0% 20% 40% 60% 80%
Non lo so.
No, gli immigrati non sono affidabili.
Forse, se c'è l'amore tutto è possibile.
Sì, mia moglie / mio marito è una immigrata
siriana / un immigrato siriano.
Sì, vorrei sposare un immigrato siriano / una
immigrata siriana.
11. Vorrebbe sposare un immigrato siriano / una  




turchi sposano con le donne siriane che accettano di essere la seconda, terza o quarta 
moglie, molte volte senza il consenso delle mogli legitime.  Secondo il sensale Kemal 
Dilsiz, i turchi preferiscono le spose siriane perché sono viste come “più leale, più 
obbediente, (...) non ribattono.” Lui aggiunge che sposare una donna siriana costa circa 
10.000 TL. D'altra parte, sposare una donna turca locale secondo Ismail da Akçakale costa 
almeno 25.000-30.000 TL, i soldi essendo utilizzati dalla coppia. Inoltre, i turchi non 




L'esclusione sociale dei siriani è un problema grave, 48 per cento degli intervistati 
non hanno mai parlato e anche rifiutano la possibilità di parlare con un immigrato, mentre 
18 per cento hanno parlato solo per necessità, altrimenti non lo avrebbero fatto. Solo 9 per 
cento parlerebbero e 25 per cento hanno intrattenuto conversazioni con gli immigrati. 
Secondo questi dati solo 25 per cento delle opinioni sono legittime, 75 per cento degli 
intervistati giudicando i siriani senza conoscerli. 
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0% 10% 20% 30% 40% 50% 60%
No, non voglio parlare con gli immigrati.
No, non ho mai parlato ma non sono contro
parlare con gli immigrati.
Ho parlato alcune volte.
Sì, molte volte.
12. Avete mai parlato con un immigrato siriano? 
0% 10% 20% 30% 40% 50%
Sì.
Sì, ma niente di serio.
No.





D'altra parte, sembra che più della metà degli intervistati ha avuto più un litigio o 
un problema più (26 per cento) o meno (32 per cento) serio con gli immigrati siriani, 
spiegando il livello elevato dell’esclusione. Se un membro di un certo gruppo si comporta 
in modo improprio, il pubblico tende a generalizzare ed estendere il comportamento di esso 
all’intero gruppo e diventa involontariamente un rappresentante del  gruppo. 
 
Nonostante i molti casi di discriminazione segnalati dalla stampa, 63 per cento 
degli intervistati pensano che la discriminazione degli immigrati non esiste, 13 per cento 
hanno dichiarato che ci sono stati alcuni casi isolati, ma in generale gli immigrati sono 
trattati bene. Solo 23 per cento credono che i siriani sono trattati ingiustamente, mentre 8 
per cento hanno anche testimoniato scene di discriminazione. 
Il questionario illustra l'immagine degli immigrati siriani in Ceylanınar, mettendo in 
evidenza gli stereotipi più comuni (pericolosi, maleducati, ingrati) e il livello d’esclusione, 
molte persone rifiutando non solo di fare amicizia con gli immigrati ma anche di parlare 
con essi. I siriani sono ben lungo dall'essere integrati nella comunità locale, inoltre, sono 
accusati per la maggior parte dei problemi e disagi, sia che si tratti di sicurezza, economia, 
politica, servizi pubblici che di vita sociale. Tra i problemi sottolineato dagli intervistati 
sono la mancanza della sicurezza e la instabilità quali sono strettamente collegati alla 
paura. Questo tipo di sentimenti proliferano la discriminazione e la xenofobia. Come ha 
notato Elif Şafak: «Ogni tipo di razzismo e fanatismo è bassato sulla «paura». La paura 
arriva quando non conosciamo veramente l’Altro (...) Quando cominciamo a empatizzare 
0% 20% 40% 60% 80%
No, tutti li trattano bene.
Ci sono stati alcuni casi di discriminazione.
Sì, ma non ho mai assistito a tale  situazione.
Sì, ho visto molti casi di discriminazione.





con qualcuno il nostro modo di giudicarlo cambia»
712
. Il rifiuto peggiora la situazione e 
rafforza gli stereotipi, creando un forte divario tra il sé e l'altro.  
Vivendo in un ambiente multiculturale, i turchi, i curdi e anche gli arabi 
percepiscono i nuovi arrivati come una minaccia, e ricorrono ai meccanismi di autodifesa, 
preservando le loro identità ed evitando la mescolanza con gli “altri”. D'altra parte, anche 
se in misura minore, il questionario porta prove relative alla cultura e alle identità locale, 
nonché su un possibile “effetto collaterale” delle politiche di turchizzazione, un esempio in 
tal senso sono i curdi chi anche se consapevoli della loro identità curda, considerano il 
turco come lingua madre. 
Benché le politiche  di omogeneizzazione influenzino le identità minoritarie, molte 
volte essi innescano l'effetto opposto, proprio come nel caso della globalizzazione, le 
persone tendono a essere più unite e autocosciente quando sentono che la loro identità è 
minacciata. Questa situazione può essere osservata anche nel caso dei turchi nazionalisti, 
che hanno cercato di turchizzare le minoranze, essendo guidati dalla stessa sensazione di 
insicurezza. La paura è un giocatore importante nei processi di formazione dell'identità, e 
nel modo in cui i gruppi identitari si rapportano uno all’altro, lasciando la sua impronta  
sulla formula di auto-definizione. 
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5. Turchia – L’altro dell’Europa o l’altra Europa? 
 
Anche se la prospettiva dell’adesione all'UE della Turchia ha perso la sua 
credibilità e molti cittadini turchi hanno abbandonato il sogno europeo, visti i molteplici 
ritardi il paese ha affrontato dal 1999, quando il Consiglio Europeo riunito al Helsinki ha 
concesso alla Turchia lo statuto di candidato. Il processo di democratizzazione e le riforme 
ispirate dall’UE non hanno solo migliorato la qualità della vita e rafforzato l'economia del 
paese, ma hanno anche svolto un ruolo importanteper quanto riguarda la ridefinizione 
dell'identità turca. 
Il dibattito sull'adesione della Turchia all'UE ha sollevato la questione dell’identità 
europea, sottolineando la necessità di una definizione chiara dell’europeità. La Turchia ha 
sfidato l'UE a riconsiderare i suoi limiti e diventare consapevole di sé, sollevando la 
domanda: “Che cosa rende un paese europeo?” È difficile misurare l'europeità della 
Turchia, dato che l'Europa non è riuscita a definire che significa essere “europeo”. Di 
conseguenza, come può l'Europa decidere sull'identità europea della Turchia, quando non è 
in grado di fornire una spiegazione chiara e unanimemente accettata del significato di 
“europeo”? 
Il capitolo fornisce varie risposte alla domanda “Quanto europeo sono i turchi?”, in 
accordo con il dibattito sull’europeità e le molteplice definizioni dell'identità europea, sia 
che parliamo di un’Europa pratica, che risolve i problemi, fondata su interessi economici e 
politici, un comunità europea basata sui diritti, organizzata intorno alla cittadinanza 
politica o di un’Europa culturale basata sul valore, costruita su un patrimonio e una storia 
comune. Mentre quasi ogni Paese del continente, compreso la Turchia potrebbe diventare 
europeo dal punto di vista economico e politico, adottando l'acquis, l’appartenenza 
culturale della Turchia all'Europa è stata interrogata. Inoltre la Turchia è vista come 
l’alterità dell’Europa, la contrapposizione sulla quale è costruita l’identità europea. 
Al fine di fornire una comprensione più accurata del soggetto, c’è bisogno d’analizzare 
il contesto storico delle relazioni tra l’UE e la Turchia. Il sfondo storico dimostra che la 
Turchia è stata considerata un “caso speciale”, da quando ha espresso il suo desiderio di far 






5.1.  Turchia ed Europa: Storia di un rapporto complicato  
 
Come visto, il processo d’occidentalizzazione della società turca è stato iniziato nel 
Novecento con il movimento Tanzîmât 
713
, e continuato da Mustafa Kemal Atatürk, il 




L’Occidente non è stato solo un modello di sviluppo per la Turchia ma anche un alleato 
nel contesto della Guerra Freda, lo Stato turco essendo in strette relazioni con gli Stati 
Uniti. È stata una situazione win-win per entrambe le parte: mentre la Turchia ha goduto 
dei benefici economici del Piano Marshall, essendo ammessa al NATO nel 1952
715
, gli 




Il percorso europeo della Turchia ha cominciato nel 1959, quando il paese ha espresso 
il suo desiderio d’aderire alla Comunità Economica Europea (CEE) come membro 
associato. Il contesto politico ed economico era favorevole per una tale richiesta, dato che 
nel 1946 la Turchia ha fatto i primi passi per la democratizzazione del paese, İsmet İnönü, 
il successore di Mustafa Kemal, annunciando la possibilità dei partiti d’opposizione di 
partecipare alle elezioni. Nonostante il breve tempo rimasto fino alle elezioni, il Partito 
Democratico (PD) è riuscito a vincere qualche seggio nel Grande Assemblea Nazionale. 
Tra 1946 e1950 il partito si è espanso e consolidato, vincendo le elezioni del 1950. I 
cittadini turchi sono diventati consapevoli del loro ruolo e della loro potere nella 
politica
717
.   
Nel 1950 l'economia turca è entrata in una nuova era caratterizzata dalla 
liberalizzazione e l’integrazione nell’economia globale sopratutto nel campo 
dell’agricoltura. Sono stati fatti progressi per superare le politiche protezionistiche e 
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. Considerando gli sviluppi positivi, la Turchia ha ricevuto una risposta positiva 
dalla Commissione nel settembre 1959
719
.  
Il progresso registrato dal governo di Adnan Menderes è stato rovesciato 
dall’autoritarismo crescente del leader. Il partito di governo ha cercato di eliminare 
l'opposizione e di ottenere il controllo su tutte le istituzioni politiche
720
. Inoltre, si nota 
anche un atteggiamento più tollerante verso l’Islam - sono state istituite licee Iman Hatip in 
tutto il paese
721
. Queste evoluzioni hanno portato al colpo di stato militare del 1960.  
All'inizio degli anni 1960 la Turchia ha adottato una nuova Costituzione, che 
garantiva la libertà di espressione, pensiero, associazione e altri diritti civili ed economici. 
La nuova legge elettorale ha assicurato una rappresentanza proporzionale, mentre il 
presidente è stato eletto dall'assemblea per un periodo di sette anni
722
. Il 12 settembre 1963 
l'Accordo di Associazione di Ankara è stato finalmente firmato. Il documento prevedeva la 
integrazione della Turchia in tre fasi: la preparazione, rispettivamente, il consolidamento 
dell'economia turca assistito dalla Comunità; un periodo di transizione di dodici anni, e, 
infine, l'Unione doganale e la possibilità di applicare per la piena adesione
723
. Il risultato 
desiderato era l'integrazione, la libera circolazione dei lavoratori, e l'approfondimento delle 
relazioni Turchia-CEE. 
Il Protocollo Aggiuntivo firmato nel 1970 aveva lo scopo di accelerare il processo 
di liberalizzazione del commercio. Proprio quando il rapporto tra la Turchia e la CEE 
sembrava migliorare, i turchi hanno affrontato un periodo difficile. La situazione 
economica è stata indebolita dalla crisi petrolifera del 1973, dunque, il paese non è riuscito 
a rispettare tutte le disposizioni dell'accordo di associazione. L’invasione turca di Cipro nel 
1974 e il colpo di stato militare del 1971, proprio come quello del 1980, hanno peggiorati i 
legami tra la Turchia e la Comunità Europea
724
. Se aggiungiamo l'esplosione demografica, 
l’alto tasso di disoccupazione e la riduzione degli stipendi in Turchia, otteniamo un quadro 
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Ci sono stati cambiamenti anche nel campo della cittadinanza; per esempio, se tra 
1950-1973, nel contesto del pluralismo politico e del rilassamento generale, la cittadinanza 
è stata interpretata nello spirito della democrazia e dei diritti umani, promuovendo il 
coinvolgimento dei cittadini, nel 1973, in seguito delle evoluzioni politici interni ed 




Dopo l'intervento militare del 1980, il potere era concentrato nelle mani di un 
governo civile guidato da Turgut Özal, chi ha approfondito il processo di liberalizzazione 
dello Stato. I cambiamenti hanno messo in discussione anche l'identità turca, 
sensibilizzando l’opinione pubblica sulle differenze tra i cittadini turchi. Il governo ha 
garantito la libertà d’associazione e i diritti delle minoranze. I curdi sono stati autorizzati a 
utilizzare la loro lingua madre nelle trasmissioni televisive
727
.  
Un altro sviluppo positivo degli anni 1980 è stato l'emergenza della società civile 
che ha svolto un ruolo importante non solo nel processo di democratizzazione, ma anche 
dell’europeizzazione del Paese spingendo il governo a intreprendere le riforme  per 
l'adesione all'UE. Ma purtroppo la società civile neonata mancava l'efficacia qualitativa 
necessaria per esercitare il suo potere trasformativo, essendo articolata in diverse agende 
ideologiche
728
. All'inizio della sua esistenza, la società civile è stata utilizzata dai 
movimenti di sinistra e dagli islamisti, per diffondere la propria visione del mondo e 
cambiare la tradizione dello Stato forte che ha dominato la società
729
. 
Nel campo dell'economia, ci sono stati fatti passi verso una politica orientata 
all’espotazione e alla privatizzazione, facilitando l'integrazione della Turchia nell'economia 
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. Se fino agli anni 1980 la Turchia aveva solo due associazioni del settore 
privato, vale a dire TÜSİAD (Associazione degli industrialisti e imprenditori turchi) e 
TISK (Confederazione delle associazioni datoriali), nel 1980 sono state fondate nuove 
associazioni: il MÜSİAD (Associazione degli industrialisti e degli uomini d'affari 
indipendenti), AGİAD (l'Associazione dei giovani uomini d'affari anatolici), GESİAD 
(l'Associazione dei giovani industrialisti e uomini d’affari), e ASKON (Associazione degli 
uomini d’affari anatolici) insieme alle nuove imprese costituite soprattutto nelle regioni 
meno sviluppate dell’Anatolia731. 
Il governo di Turgut Özal ha presentato la candidatura per la piena adesione nel 
1987, ma la Commissione europea ha respinto la domanda a causa dei problemi economici 
e delle carenze democratiche
732
. Un'altra causa del rifiuto è stato il processo di 
trasformazione all’interno dell'UE, quale cercava di finalizzare il progetto del mercato 
unico. I funzionari europei hanno asserito che l'adesione della Turchia non era possibile 
prima della realizzazione del mercato unico nel 1992. L'Unione Doganale è stata 
finalmente firmata nel 1995, quando la legislazione doganale del paese ha soddisfato le 




Il Consiglio Europeo di Lussemburgo del 1997 ha deluso ancora una volta la 
Turchia, il Paese essendo escluso dalla lista dei futuri Stati membri dell'UE. I Paesi 
dell'Europa centrale e orientale, Cipro e Malta sono stati inclusi nella prossima ondata di 
allargamento, anche se alcuni di loro erano meno preparati che la Turchia. Quindi, i turchi 
avevano ragione di sentirsi discriminati
734
.  
Il 1997 è stato anche l'anno del cosiddetto „colpo di stato post-moderno”: la giunta 
militare ha eliminato l'élite islamica dalla scena politica e ha causato l'ulteriore 
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militarizzazione dello Stato e la violazione dei diritti umani. Sono state organizzate 
proteste per porre fine alla guerra tra lo Stato e il PKK
735
.  
Infine, il Vertice di Helsinki del 1999 ha concesso alla Turchia lo statuto di 
candidato. La Turchia si è impegnata nell'attuazione delle riforme imposte dall'Unione 
Europea, rispettivamente; garantire i diritti umani e le libertà fondamentali, e approfondire 
la democratizzazione. Inoltre, l'Unione Europea ha richiesto la Turchia di risolvere i suoi 
problemi di politica estera. Dunque, la Turchia ha dovuto trovare soluzioni sostenibili per i 
suoi dissensi con la Grecia per quanto riguarda la piattaforma continentale del Mar Egeo e  
la situazione del Cipro
736
. 
In risposta al Partenariato per l'Adesione della Turchia emesso dalla Commissione 
Europea nel giugno 2000, le autorità turche hanno preparato il „Programma nazionale per 
l'adozione dell'acquis”, un documento che non è riuscito a soddisfare le aspettative dei 
cittadini pro-UE. La crisi finanziaria del 2000-2001, che ha lasciato circa un milione di 
persone senza lavoro e ha causato un calo drastico del PIL, ha accelerato le riforme pro-
UE, mentre il governo di coalizione, formato dal Partito della Sinistra Democratica (DSP), 
Partito della Madrepatria (ANAP) e Partito del Movimento Nazionalista (MHP), guidato 
da Bülent Ecevit (DSP) ha perso la sua credibilità. Derviş Kemal è stato nominato Ministro 
dell'Economia dalla Banca Mondiale al fine di portare il Paese fuori dalla crisi finanziaria. 




Nell’agosto 2002 la pena capitale è stata abolita e sono stati fatti passi concreti per 
quanto riguarda la protezione dei diritti umani e il riconoscimento dei diritti delle 
minoranze. L'UE ha imposto una serie di misure radicali, che non solo hanno cambiato la 
politica della Turchia, ma anche democratizzato ed europeizzato la sua cultura 
statocentrica, autoritaria e kemalista. Il potere dei militari è stato ridotto attraverso gli 
emendamenti costituzionali ispirati dall’UE introdotti nel 2001, rispettivamente, nel 2004, 
sotto il governo dell'AKP 
738
. 
L'AKP (Adalet ve Kalkınma Partisi) è salito al potere nel novembre 2002. Il 
successo del partito con radici islamici può essere spiegato attraverso la strategia 
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intelligente del partito e il suo programma politico chiaro e realistico. Il tema centrale della 
campagna elettorale non è stata la rinascita islamica, come nel caso degli altri partiti 
islamici in passato, ma i problemi economici della società. Il partito si è concentrato sulla 
prosperità e sulla società, non sulla sicurezza e sullo Stato. La vittoria dell'AKP è stata 
influenzata non solo dall’incapacità degli altri partiti di affrontare i problemi sociali, ma 
anche dai gruppi di pressione economici, la società civile e le organizzazioni 




L’AKP ha promesso uno Stato democratico, trasparente, sensibile ai problemi della 
società, e, allo stesso tempo, uno Stato protettivo per giocare un ruolo importante nella 
crescita economica, giustizia distributiva, assicurando l'uguaglianza dei cittadini, 
indipendentemente dalla loro etnia o dalla religione, e un governo pro-europeo
740
. 
Il partito si è definito come l’omologo islamico della Democrazia Cristiana 
europea, essendo, tuttavia, sospettato d’islamismo politico a causa del suo passato islamista 
“sepolto da vivo”741 (Kösebalaban, 2005, p. 30). Contrariamente alla visione di una 
Turchia intollerante, anti-occidentale sotto la guida dell'AKP, il governo ha messo in atto 
un numero impressionante di riforme per rispettare i criteri d’adesione all'UE742. 
Di consequenza, il Vertice di Copenaghen del dicembre 2002 ha promesso l'inizio 
dei negoziati d’adesione nel 2004, se la Turchia sarebbe riuscita a implementare i criteri di 
Copenaghen fino al Consiglio Europeo di Bruxelles (dicembre 2004). Mentre il Vertice di 
Helsinki ha messo in dubbio la capacità della Turchia di adeguarsi agli standard europei in 
materia delle istituzioni politice e della legislazione, considerando che le regole d’adesione 
e il futuro dell'Europa sono stati chiaramente definiti, il Vertice di Copenaghen ha 
sollevato la questione della capacità d’assorbimento dell'UE. Il compimento inaspettato dei 
criteri di Copenaghen dalla Turchia ha avviato un dibattito sul significato di “Europa” e 
“identità europea”. Il vertice di Copenaghen ha dimostrato che l'Europa non può articolare 
una posizione comune per quanto riguarda l'adesione della Turchia, ogni Stato membro 
sostenendo i suoi interessi nazionali. Dopo il momento di Copenaghen, la Turchia ha 
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adottato tre “pacchetti di armonizzazione”. In seguito, altri quattro pacchetti di riforme 
democratiche e due set di emendamenti costituzionali sono state adottate
743
.  
I negoziati d’adesione tanto attesi sono stati avviati nel 2005. Allo stesso tempo, la 
Commissione ha iniziato a monitorare l'adozione dei 35 capitoli dell'acquis europeo
744
. 
Anche se lo scopo dichiarato del processo di negoziazione è stato l’adesione, le conclusioni 
della Presidenza del Consiglio Europeo di Bruxelles contengono molte eccezioni, deroghe 
e condizioni. A esempio, per aprire o chiudere un capitolo negoziale, la Turchia deve 
ottenere l'accordo unanime di tutti gli Stati membri dell'Unione Europea, altrimenti i 
negoziati non possono continuare. Un'altra conclusione etichettata come disparità di 
trattamento è il diritto dei membri dell’UE di imporre restrizioni alla Turchia nei campi 
della libera circolazione, dell’agricoltura e delle politiche strutturali. Il vertice ha concluso 
che i negoziati non potevano essere finalizzate prima del 2014, e che il Consiglio dei 




Nel luglio 2005 la Turchia ha firmato un protocollo aggiuntivo dell'accordo di 
Ankara, compreso l'Unione Doganale con i 10 nuovi Stati membri dell'UE nel 2004, tra cui 
la Repubblica di Cipro. Ankara ha dichiarato che firmare il protocollo non significa 
riconoscere la Repubblica di Cipro, il riconoscimento diplomatico sarebbe concesso e gli 
aeroporti e porti turchi sarebbero aperti ai greci ciprioti solo quando l'isola è riunificata. 
L'atteggiamento della Turchia è stato ricevuto con malcontento dall'UE, rafforzando 
l'opposizione di Francia, Germania e Austria verso l'adesione della Turchia. Inoltre, l'UE 
ha deciso di avviare i negoziati su otto capitoli dell'acquis solo dopo che la Turchia 
avrebbe risolto la sua disputa con Cipro
746
. 
Alcuni Stati europei cercano d’impedire l’adesione della Turchia all'Europa, 
mentre, nello stesso tempo stanno cercando di mantenere buoni rapporti con lo Stato turco. 
A loro parere, la Turchia dovrebbe essere un alleato dell'Europa, ma non parte dell’UE. 
Questa visione è stata condivisa dal cancelliere tedesco Angela Merkel, chi ha proposto un 
partenariato privilegiato alla Turchia, al posto della piena adesione, e dell'ex presidente 
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francese Nicolas Sarkozy secondo cui la Turchia dovrebbe far parte di un'Unione per il 
Mediterraneo e non dell’UE747.  
Queste evoluzioni sollevano la questione: se uno Stato è abbastanza buono per un 
partenariato privilegiato, perché non è abbastanza buono per la piena adesione? La 
domanda d’adesione della Turchia all'UE è stata accettata, quindi l'Europa deve fornire 
motivi forti e realistici, come la grave violazione dei criteri d’adesione, per offrire 
un'alternativa all'adesione.
748
 Certo, gli sviluppi recenti della politica turca e 
l’autoritarismo crescente possono essere e sono utilizzati come pretesti per respingere 
l’adesione della Repubblica turca, ma in questo caso motivi simili possono essere evocati 
anche per il “membership” degli Stati membri come per esempio per l’Ungheria di Viktor 
Orbán. La delusione e la frustrazione provocate dalle molteplici ostacoli e condizioni che 
non sono stati ufficialmente inclusi nei negoziati d’adesione, accompagnati dalla 
sensazione che l'UE cerca di impedire l'adesione della Turchia, hanno causato la sfiducia 
della Turchia nella UE.  
Di conseguenza, a partire del 2006, il progresso è rallentato. Inoltre, la situazione 
del Paese è peggiorata nel 2013, quando sono scoppiate le proteste Gezi, portando a una 
grave frammentazione della società. Mentre una parte importante dei cittadini hanno 
manifestato contro il crescente autoritarianismo del governo, la violazione della libertà di 
espressione
749
, l'adozione di alcune misure considerate islamici - come a esempio il 
controverso divieto di vendita di bevande alcoliche
750
-, e contro l'uso sproporzionato della 
forza durante le manifestazioni
751
, l'altra parte della società è rimasta fedele al partito di 
governo, affidandosi sul precedente successo del AKP
752
. Il coinvolgimento del governo 
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nel caso di corruzione del dicembre 2013, il divieto di Twitter
753
 e Youtube, nella 
primavera del 2014, anche se sollevato
754
, hanno peggiorato la situazione. 
Come conseguenza dei protesti il 30 Settembre 2013 l'AKP ha lanciato un 
pacchetto di riforme democratiche. Il governo ha promesso di ridurre la soglia di 
sbarramento dal 10 per cento al 5 per cento, al fine di assicurare una migliore 
rappresentanza politica dei cittadini, consentendo la partecipazione politica dei partiti 
piccoli (non ancora implementato); di restituire il monastero di Mor Gabriel ai cristiani 
siriani; rinominare l’Università Nevşehir in Università Hacı Bektaş Vali in memoria del 
mistico alevita e le località in base al loro nome originale. Al fine di promuovere i diritti 
delle minoranze il governo ha permesso l'istruzione in lingua madre
755
. 
Il pacchetto include anche l'abolizione del cosiddetto “Andımız” 756, il giuramento 
degli studenti, recitato ogni Lunedi mattina e Venerdì pomeriggio nelle scuole elementari 
per 80 anni
757. “Andımız” glorifica la nazione turca e contiene la promessa dei giovani di 
seguire il percorso del progresso avviato da Atatürk, e si termina con la famosa frase “Ne 
Mutlu Türküm diyene”758, “Felice è colui che può chiamarsi turco”. Il giuramento è stato 
rimosso perché ignora i gruppi di minoranza e promuove un nazionalismo razzista
759
. 
Un'altra riforma importante del pacchetto è l'abolizione del divieto di portare il 
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  Comunque, il pacchetto democratico non è riuscito a risolvere i principali 
problemi della Turchia, rispettivamente la questione curda e i problemi degli aleviti
761
. 
Secondo il giornalista curdo, Nûcan Cudi, AKP ha adottato un “pacchetto mezzo vuoto”, 
dando come esempio il paradosso della riforma che permette l'istruzione in lingua curda, 
ma solo nelle scuole private. In tal modo, il diritto all'istruzione nella lingua madre è 
previsto solo per i ricchi. Lo stesso autore scrive che l'AKP cerca di “corrompere” la 
minoranza alevita renominando l’Università Nevşehir, dopo uno dei principali maestri 




La stessa opinione è condivisa dalla scrittrice Turca, Elif Şafak. Ammettendo che il 
pacchetto rappresenta un importante passo verso la democratizzazione, Şafak richiama 
l’attenzione sugli inconvenienti che persistono: il seminario greco-ortodosso di Halki è 
ancora chiuso, i luoghi di culto degli aleviti non sono riconosciuti e la libertà di espressione 
viene violata
763. Trovato di fronte al malcontento di massa, Erdoğan ha promesso il 




La situazione attuale dei negoziati d’adesione all'UE comprende solo un capitolo 
concluso, “Scienza e ricerca” (20 ottobre 2005), e altre 15 capitoli aperti, l'ultimo capitolo 
aperto essendo il capitolo 33. “Disposizioni finanziarie e di bilancio” ( 30 giugno 2016)765 
da 35 di capitoli negoziali. 14 capitoli restano bloccati dalle decisioni politiche del 
Consiglio UE e Cipro, da quale 5 sono stati bloccati dallo stallo della situazione di Cipro. 
D'altra parte, l'apertura di negoziati su 8 capitoli (1. Libertà di circolazione delle merci, 3. 
Diritto di stabilimento/libertà di provvedere ai servizi, 9. Servizi finanziari, 11. 
Agricoltura/Sviluppo rurale, 13. Pesca, 14. Politica dei trasporti, 29. Unione doganale, 30. 
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 Il Progress Report sul processo d’adesione della Turchia all'UE per l’anno 2015 (la 
relazione fa riferimento al periodo ottobre 2014 - settembre 2015) analizza la situazione 
politica ed economica del Paese e la sua capacità d’assumere gli obblighi derivanti 
dall'appartenenza all’UE. Il rapporto mostra un apprezzamento misto dell’evoluzione del 
Paese, lodando alcune riforme e sviluppi positivi, ma anche sollevando preoccupazioni per 
quanto riguarda alcuni problemi interni ed esterni
767
. 
In materia d’adozione dei criteri politici il progresso è rallentato, anche a causa 
delle prottrate elezioni e la divisione politica continua. Alle ambedue elezioni del 7 giugno 
(84 per cento) e 1 novembre (85 per cento) è stata registrata un’alta partecipazione al voto., 
e tutti i principali partiti politici sono stati rappresentati nel nuovo parlamento. Tra le 
carenze sono state le pressioni sui media e sui giudici, essendo neccessaria la modifica 
della regola degli elezioni, al fine di ridurre la soglia di 10 per cento come promesso. La 
sicurezza del paese è stata deteriorata dalla campagna militare contro il PKK e dagli 
attacchi terroristici. Di consequenza il processo di pace e la risoluzione della questione 
curda sono state fermate. La Comissione ha denunciato l’adozione di una legislazione 
contraddittorie agli standard europei in materia dello stato di diritto, della libertà di 
espressione e della libertà di riunione, mentre il presidente è stato accusato d'oltrepassare le 
proprie prerogative costituzionali. Il Progress Report sottolinea il bisogno di adottare una 
legge comprensiva sulla non discriminazione, in linea con gli standard europei, ovvero 
garantire i diritti delle donne, bambini, persone lesbiche, gay, bisessuali e transgender 
(LGBTI). La legislazione in materia di sicurezza interna limita la libertà d’esspresione e di 
riunione, mentre l'escalation della violenza a est e sud-est ha sollevato preoccupazioni per 
le violazioni dei diritti umani. Le misure anti-terrorismo adottate devono essere 
proporzionate. Le cause penali contro i giornalisti, gli scrittori o gli utenti dei social media, 
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Per quanto riguarda l'economia, essa può essere considerata un'economia di 
mercato funzionante e avanzata. Il Paese ha la capacità d’affrontare la pressione 
concorrenziale e le forze di mercato all'interno dell'UE. Comunque, sono necessari 
miglioramenti nel settore dell’uguaglianza di genere, assicurare la trasparenza nel settore 




La Turchia ha continuato ad allinearsi con l'acquis, anche se a un ritmo più lento, 
raggiungendo un livello avanzato di preparazione in molti settori: diritto societario, servizi 
finanziari, reti transeuropee e scienza e ricerca. Il Paese ha raggiunto un buon livello anche 
nei settori della libera circolazione delle merci, diritto alla proprietà intellettuale, 
impresa/politica industriale, unione doganale, relazioni esterne, e controlli finanziari. In 
materia di giustizia, libertà e sicurezza, la Turchia è mobilitata ad affrontare le sfide di 
migrazione e asilo. Per quanto riguarda gli appalti pubblici e statistiche la Turchia è solo 
moderatamente preparata. In tutti i settori è bisogno di più attenzione in materia 
dell’applicazione della legislazione770. 
Gli atti terroristi di marca ISIS e PKK, il tentativo di golpe di stato del 15 luglio 
2016 e la purga anti-Gülen hanno peggiorato la situazione  della Turchia. L’UE ha 
condannato lo Stato turco per la repressione “inaccettabile” contro i presunti simpatizzanti 
dei golpisti, - decine di migliaia di persone sono state detenute o licenziate - , sollecitando 
le autorità turche di rispettare lo stato di diritto, i diritti umani e le libertà fondamentali 
771
. 
Il golpe ha avuto anche un risultato positivo, la società turca profondamente divisata prima 
degli eventi unendosi contro il colpo indipendentemente dall’orientamento politico. Per la 
prima volta dopo i protesti Gezi ci sono stati segni di consenso anche al livello politico, 
tutti i partiti politici condannando il golpe, mentre il presidente ha invitato tutti i partiti 
dell'opposizione, tranne per il HDP - inamico n. 1 di Erdoğan - , ai negoziati sulle 
modifiche costituzionali e le misure necessarie a prevenire un nuovo colpo di stato. 
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Turchia e l’UE hanno firmato un accordo sull’immigrazione nel marzo 2016, che 
prevede il ritorno dei migranti irregolari giunti sulle isole di Grecia a Turchia. Per ogni 
rifugiato ritornato a Turchia, l'Unione europea riceverà un immigrato dai campi profughi 
turchi
773
. Inoltre, i turchi hanno ottenuto 3 miliardi di euro dall'UE per tenere 3 milioni di 
rifugiati nel paese e la promessa di liberalizzazione del visa per i cittadini turchi nell'UE se 
il Paese riesce a soddisfare i criteri al riguardo
774
. La Turchia ha già speso più di 7 miliardi 
di euro delle proprie risorse per gestire la crisi dei rifugiati
775
. Comunque, Amnesty 
International ha condannato l’accordo, chiamandolo illegale e irresponsabile, dato che la 
Turchia non è un Paese sicuro per i rifugiati e il sistema d’asilo non è sufficiente 
funzionale, i richiedenti asilo essendo lasciati in attesa per anni
776
.   
L’atteggiamento dell’Europa verso la golpe ha sollevato la questione delle vere 
intenzioni dell’UE per quanto riguarda la Turchia. Secondo Ogur Demir, direttore del 
Centro di Ricerca dell’UE di Istanbul Commerce University: «É stato un colpo di stato, ma 
sotto quel colpo di stato è stato un attacco terroristico, alla capitale, al parlamento, alle 
principali aree della Turchia. E ci aspettavamo che l'Europa sia mostrata più solidarietà con 
la società turca e il governo turco, ma finora non abbiamo visto questo. Ora il popolo turco 
mette sempre più in discussione i valori dell'Unione Europea»
777
. Una volta di più, i turchi 
sono stati delusi dall’UE, dato la reazione e la condanna tardiva del golpe, dando 
l’impressione che l’Europa sostiene la democrazia solo quando questa è nel suo proprio 
vantaggio. 
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5.2.  Essere europeo o integrato nella struttura economica e politica 
europea?  
 
Come visto, il Vertice di Copenaghen ha richiamato l'attenzione sui confini “culturali” 
o “mentali” d'Europa. Che cosa è “l'Europa”? È la Turchia simile o almeno vicino a ciò che 
è l'Europa? I documenti ufficiali dell'Unione Europea impostano le norme e gli standard di 
convivenza dei cosiddetti Paesi “europei”, senza mettere in discussione o definire l’identità 
europea. 
Secondo l'articolo 237 del Trattato di Roma «ogni stato europeo può domandare di 
diventare membro della Comunità»
778
. Quindi, il criterio di ammissibilità più importante 
per l'adesione è quello di essere europeo, senza definire che significa essere “europeo”. La 
stessa mancanza può essere trovata, paradossalmente, nel documento sull'identità europea 
adottato al Vertice di Copenaghen nel 1973. Sotto il generico “La natura dinamica della 
costruzione di una Europa unita”, troviamo il seguente testo: «l'identità europea evolverà 
come funzione della costruzione dinamica dell'Europa unita. Nelle loro relazioni esterne, le 
Nove propongono ad assumere progressivamente la definizione della propria identità in 
relazione con altri Paesi o gruppi di Paesi. Essi credono che facendo così rafforzeranno la 




Di conseguenza, l'identità europea è una costruzione realizzata al fine di differenziare i 
membri dell'Europa dagli altri e rafforzare la loro coesione, in materia di politica estera. 
L'identità dell’UE è una costruzione incompiuta, che probabilmente non verrà mai 
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Il dibattito sull’europeità della Turchia, ha provocato gli europei a pensare e trovare 
una definizione della loro identità comune. I loro sforzi hanno portato a risultati di 
profonde implicazioni per la Turchia, sia inclusa sia esclusa dalla definizione. Hanno 
prevalso tre tipi di definizioni. 
 
5.2.1. L’Europa pratica 
 
Anzitutto, l'Europa è definita come un’entità pratica, in grado di risolvere i problemi 
degli Stati membri, fondata su interessi economici e politici, sicurezza e politica estera 
comune. Considerando la posizione strategica del paese e gli stretti legami economici tra la 
Turchia e l'Unione Europea, il paese potrebbe integrarsi in un’Europa pratica. Meral 
Gezgin Eriş, Presidente della Fondazione per lo Sviluppo Economico, sostiene che la 
Turchia rappresenta un mercato importante per l'UE, gli investitori europei essendo 
presenti in una vasta gamma d’attività. Essa aggiunge che il deficit commerciale dell'UE 
per quanto riguarda alcuni prodotti, soprattutto frutta, verdura, tè e spezie, può essere 
corretto dal surplus della Turchia dei questi prodotti, aiutando l'UE a diventare più 
autosufficiente e soddisfare le esigenze dei suoi consumatori. A sua parere la Turchia 
garantirebbe l'Europa un'influenza più ampia nella politica mondiale, grazie alla sua 
posizione strategica, situata tra il Caucaso, il Medio Oriente e il Mediterraneo, essendo in 
grado di agire come un ponte economico e politico tra questi attori e la Unione 
781
. 
Un’altra ragione pragmatica menzionata in favore dell'ammissione della Turchia all'UE 
è la cooperazione nei settori dell'energia e della sicurezza. Con la Turchia nell’UE, 
quest'ultima avrebbe accesso ai mercati energetici vicini alla Turchia, diventando meno 
dipendente dalla Russia
782
, attraverso il gasodotto Trans-Anatoliano, che trasporterebbe 
gas naturale dal giacimenti di gas di Shah Deniz-2 dell'Azerbaigian e del Mar Caspio  
all’Europa783. Comunque, il progetto turco-ruso Turkish Stream, sembra svegliare gli 
europei, quali una volta di più ci troverebbero dipendenti dalla Russia, e anche dalla 
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. La crescita demografica della Turchia è un’altra ragione per cui l’Europa 
dovrebbe integrare la Turchia, dato che i giovani turchi potrebbero ravvivare l'economia di 
un’Europa invecchiata785. 
Il ruolo della Turchia nel mondo post 11/09, la crisi dei migranti e l’emergenza 
dell’ISIS sono altri argomento per l'adesione della Turchia all'UE. Gli attacchi terroristici 
hanno generato islamofobia in Occidente, rafforzando i pregiudizi orientalisti contro i 
musulmani. I mass media occidentali hanno associato il terrorismo con i musulmani, 
suggerendo che la democrazia e la modernità non sono compatibili con l'Islam. Dunque, 
l'integrazione di uno Stato musulmano nell’UE potrebbe sfatare la famosa teoria dello 
“scontro delle civiltà” lanciata da Samuel Huntington786, assigurando la pace, tolleranza e 
la “unità nella diversità”. Inoltre, l’esempio della Turchia dimostra che i Paesi musulmani 
potrebbero essere democratici e moderni
787
, nonostante gli sviluppi recenti. 
 
5.2.2. L’Europa dei diritti 
 
Una seconda definizione fornita è quella dell'Europa come comunità basata sui diritti, 
la cui pilastro principale è la cittadinanza politica. Secondo questa definizione l’identità 
politica dell'Europa ha radici kantiane, data la sua attaccamento al governance 
repubblicano e democratico, diritti umani e pace. L'Europa come entità basata sui diritti è 
emersa dopo la Seconda Guerra Mondiale. L'Europa sconfitta ha ridefinito la propria 
identità, abbandonando le sue ambizioni globali. La nuova Europa ha elogiato la pace, 
l’interdipendenza, la solidarietà sociale, la democrazia e i diritti umani, vietando il 
militarismo e il nazionalismo estremo nelle sue relazioni intra-statali. “L’assenza” della 
Turchia dalla Seconda Guerra Mondiale e, di conseguenza, dal progetto di costruzione 
dell’Europa mette in discussione la sua appartenenza europea. Nel periodo tra le due 
guerre, il kemalismo, l'ideologia dello stato turco, fu un movimento autoritario nazionalista 
simile ai movimenti nazionalisti e autoritari europei del tempo. Ma a differenza dei suoi 
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omologhi europei, il kemalismo non è stato sconfitto e delegittimato, dato che la Turchia 
non ha partecipato alla Seconda Guerra Mondiale. Il kemalismo ha cercato di adattarsi al 
nuovo mondo organizzando elezioni nell 1946, e quindi, diventando democratica
788
. 
Ingrid Kylstad dimostra le origini kantiane del progetto europeo, facendo riferimento ai 
cosiddetti articoli definitivi di Immanuel Kant da “Per la pace perpetua”. Secondo Kant, al 
fine di mantenere la pace «La costituzione civile di ogni stato deve essere repubblicana», 
«Il diritto internazionale deve fondarsi su una federazione di Stati liberi» e «Il diritto 
cosmopolitico deve essere limitato alle condizioni di una ospitalità universale». I primi due 
articoli sono ben integrati nel progetto UE, dato che tutti gli Stati membri hanno 
Costituzioni civili e governi repubblicani, i poteri dello Stato sono separati, la volontà del 




L’articolo 4(2) della versione consolidata del Trattato sull'Unione Europea assicura la 
uguaglianza degli Stati membri: «L'Unione rispetta l'uguaglianza degli Stati membri 
davanti ai trattati e la loro identità nazionale insita nella loro struttura fondamentale, 
politica e costituzionale, compreso il sistema delle autonomie locali e regionali»
790
.  
L’UE non si conforma al terzo principio kantiano relativo al cosmopolitansimo e 
all’ospitalità universale. Le persone sono libere di migrare, ma non godono 
automaticamente il diritto di residenza. UE è internamente aperta, ma esternamente chiusa. 
A parare di Kylstad la chiusura può essere “risolta” attraverso l’allargamento791. Dato 
l'atteggiamento negativo verso l’allargamento e anche verso la crisi siriana dei migranti di 
alcuni funzionari europei e anche dei cittadini dell’UE, si nota la mancanza del 
cosmopolitismo kantiano. 
L'articolo 2 del Trattato sull'Unione Europea fornisce il quadro teorico per la 
definizione dell’Europa basata sui diritti: «L'Unione si fonda sui valori del rispetto della 
dignità umana, della libertà, della democrazia, dell'uguaglianza, dello Stato di diritto e del 
rispetto dei diritti umani, compresi i diritti delle persone appartenenti a minoranze. Questi 
valori sono comuni agli Stati membri in una società caratterizzata dal pluralismo, dalla non 
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Nel primo decennio del governo AKP, Turchia ha fatto passi importanti verso questo 
modello. Comunque, le differenze religiose sono state evidenziate, anche se questi non 
hanno alcun significato per quanto riguarda i criteri ufficiali d’adesione. Peraltro, la 
concessione di diritti religiosi ai cittadini, compreso il diritto di portare il velo, è stato 
interpretato dagli europei come un atto dell’islamismo politico, benché l'articolo 10 del 
Trattato asserisca che «l'Unione mira a combattere le discriminazioni fondate sul sesso, la 





5.2.3. L’Europa culturale 
 
Se l’appartenenza economica e politica europea della Turchia è possibile attraverso 
le riforme e l'adozione dell'acquis, la compatibilità della Turchia con la terza definizione 
dell'Europa, una comunità culturale basata sul valore e sulla storia comune è messa in 
discussione. La definizione culturale ha emerso contemporaneamente ai negoziati 
d’adesione della Turchia all'UE. Dato il tempo relativamente breve previsto per l'adozione 
dei criteri di Copenaghen, si presume che le élite europee speravano che la Turchia non 
riuscirebbe ad attuare le riforme
794
.  
Secondo Edhem Eldem «Il discorso dell’integrazione europea si sviluppa in 
massima parte intorno all’inesauribile problematica dell’occidentalizzazione della società 
turca e dell’adozione dei principi di modernità da cui dipenderebbe la salvezza della 
nazione - nel caso specifico, si tratta solito di una riformulazione della dottrina 
kemalista»
795
. Anche se il kemalismo e spesso considerato il motore 
dell’occidentalizzazione turca, come visto, i valori dell’Occidente dall’inizio del 
Novecento sono stati cambiati moltissimo, mentre il kemalismo ha rimasto bloccato nel 
periodo indicato.  
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La definizione culturale dell'identità europea mette in evidenza la storia comune e il 
patrimonio del pensiero europeo, basato sulla Grecia antica, l’Impero Romano, il 
Cristianesimo e l’Illuminismo. Il Cristianesimo è visto non solo come una religione, ma 
come civiltà, cultura politica e stile di vita. Un argomento degli avversari dell’adesione 
della Turchia all'UE è che fino al periodo moderno Europa è stato definita in opposizione 
all'Islam, quindi, la Turchia non può entrare a far parte di un’entità che in passato si 
opponeva ai turchi.  
L’identità culturale europea come proprio tutte le identità culturale, è stata costruita 
sulla sua opposizione all’alterità. A questo proposito il lavoro di Federico Chabod è di 
notevole importanza: «Conscienza europea significa infatti differenziazione dell’Europa, 
come entità politica e morale, da altre entità (...) il concetto di Europa deve formarsi per 
contraposizione, in quanto c’è qualcosa che non è Europa, e acquista le sue caratteristiche e 
si precisa nei suoi elementi, almeno inizialmente, proprio attraveso un confronto con 
questa non’Europa»796.  
Chabod ci porta nella storia dell’idea di Europa, sciegliendo come punto di 
partenza l’età delle guerre persiane e l’età di Alessandro Magno, quando si forma il senso 
di un’Europa diversa dall’Asia, per costumi, e per organizzazione politica; emerge l’idea di 
un’Europa che rappresenta lo spirito di “libertà”, contro il “dispotismo” asiatico. «La nota 
fondamentale è quella politica (...) fra gli europei che sono “autonomi”, cioè si reggono 
secondo le leggi e sono padroni di sé, e gli asiatici, che appaiono inferiori, proprio perché 
non sono “sui iuris” ma sotto il dominio di un re o despota: donde, militarmente, gli 
europei sono migliori combattenti, più animosi, proprio perché combattono per sé e non 
per un padrone»
797
. Per quanto riguarda la geografia, nel tempo di Erodoto Europa fu 
ridotta alla Tracia e Macedonia. 
Le alterità dell’Europa e anche la greografia europea è cambiata con il passare del 
tempo. Mentre nel tempo di Alessandro Magno operava la contraposizione romano - 
barbaro, nel Medioevo l’Europa è stata per la prima volta sinonima del Cristianesimo, 
l’alterità essendo rappresentata dal paganesimo. Poi, l’Europa diventa la “ecclesia” 
romana, il “regnum sanctae ecclesiae”, rispettivamente emerge l’opposizione tra il 
Cristianesimo “occidentale”, o l’Europa, sottoposta politicamente a Carlomagno, e il 
Cristianesimo orientale, ovvero il Bisanzio, sottoposto all’imperatore di Constantinopoli. 
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Chabod mostra che l’Europa fisica non corrisponde a un’unità morale-religiosa o politica, 
dato che il concetto “civile” non corrisponde a quello “geografico”. Una parte notevole del 
continente, infatti, che non obbedisce all’autorità della Chiesa, è esclusa dall’Europa 
proprio come sono escluse Asia e Africa. Un buon esempio a tal riguardo è la Grecia, qual 
è stata il cuore dell’Europa morale nell’Antichità, mentre nel tempo di Carlomagno, anche 
se geograficamente compresa nell’Europa, essa esce dalla sfera morale dell’Europa, 
essendo sostituita dalla Germania e l’Inghilterra798. 
Per quanto riguarda i turchi, fino al secolo XI, essi sono stati sconosciuti per 
l’Europa, una delle prime testimonianze appartenendo a Papa Urbano II, secondo il quale i 
turchi erano un popolo d’origine persiana. Il cavaliere italo-normanno anonimo, autore 
della cronaca Gesta Francorum del secolo XII., era affascinato dal coraggio dei turchi 
nelle battaglie, proponendo una tesi sulla discendenza comune dei turchi, franchi e romani, 
dagli antenati troiani, popoli opposti ai greci bugiardi e bizantini disonesti
799
. 
L’idea sull’origine comune dei turchi e degli europei è stata richiamata anche da 
Maometto II nella sua famosa lettera al Papa Pio II, sostenendo che i romani e i franchi 
dovrebbero sostenere i turchi nell’asedio di Costantinopoli a ottenere vendetta sui greci per 
la caduta di Troia, una ventina di sei secoli prima
800
: «Mi meraviglio - scrive il 
conquistatore di Costantinopoli – che gli italiani si irrigidiscano contro di me, visto che 




Per di più, il mito delle origini troiane dei turchi, è stato rafforzato dalla geografia e 
dal nome attribuito al paese. Oltre al fatto che Troia si trovava nel cuore dell’Impero 
Ottomano, i sostenitori del mito troiano consideravano che la forma latina del nome 
Turchia, ovvero “Turcia”, proviene da “Teucrian”, nome derivato da Teucer, l’antenato 
mitico dei troiani, utilizzato da Vergil, come nome alternativo per i troiani
802
.  
Dopo il 1453 il turco diventa l’altro dell’Europa, ovvero l’Impero ottomano è stato 
indentificato erroneamente con il turco. Il concetto “turco” includeva non solo gli ottomani 
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e il mondo islamico, ma anche tutto quello che era percepito come ostile, estraneo o non 
cristiano
803
. La conquista del Costantinopoli è stata vista come un castigo divino per i 
peccati dei cristiani
804
. Questa visione era condivisa da Martin Luther, secondo il quale «[I 
turchi] realizzano la profezia di Ezechiele (Satana sarà sciolto dalla sua prigione/ E io farò 
venire le più malvagie delle nazioni, che s’impossesseranno delle loro case) e la 
Rivelazione di San Giovanni»
805
; e anche da Richard Knolles l’autore del libro “The 
General History of the Turks” (1603-1604), chi ha scritto che il dominio dei turchi ha 
rivelato «il giudizio segreto dell'Onnipotente, chi ha consegnato la giustizia nelle mani di 
questi miscredenti spietati, nazione dopo nazione a essere puniti per i loro peccati»
806
.  
 Di consequenza, dopo la conquista di Costantinopoli, la distinzione tra germani e 
romani è stata superata da quella tra occidentali e orientali. Mentre gli occidentali erano 
caratterizati come leali, onesti e franchi, gli orientali erano visti come “furbi, infidi, 
traditori, volpi per l’ingegno, Ulissi per lo spergiuro e menzogna, adulatori gli orientali”807. 
Il mondo è stato diviso tra l’Occidente avanzato, superiore e l’Oriente arretrato. In questo 
processo, come mostra Edward Said, i musulmani, gli ottomani, gli arabi e gli asiatici sono 
stati “orientalizzati”, rispettivamente, li sono stati assegnati in modo arbitrario un set di 
caratteristiche negativi, stereotipi e giudizi
808
.  
L'Islam era visto come la religione della violenza che fa una virtù della vendetta
809
, 
mentre Maometto è stato considerato un impostore depravato
810
. Per di più, il orientalista 
Giuseppe Dacre Carlyle, ha dichiarato che il Corano è una stupidità insopportabile. Certo, 
gli stereotipi sull'Islam emergono prima del 1453, nel contesto delle conquiste islamiche, la 
religione rivelata di Maometto essendo “demonizzata” dai cristiani e il profeta essendo 
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Secondo Mustafa Soykut la genealogia dell’immagine dell’Islam e dell’Impero 
ottomano in Europa ha tre fonti: le conquiste arabe nel Medio Oriente, Africa del Nord, 
Spagna e Sicilia tra il secolo VII. e IX., e poi le conquiste dei turchi ottomani in Europa 
orientale a partire dalla fine del secolo XIV., tutte queste terre essendo considerate territori 
naturali della Cristianità. Un’altro elemento si riferisce ai problemi teologici che derivano 
dall'arrivo dell'Islam, l'ultima religione giudaico-cristiana, che cercava a sostituire il 
Cristianesimo come religione universale. La terza fonte è stata la mancanza di unità 
politica del mondo cristiano
812
. 
É interessante notare come i turchi sono stati posti in diverse categorie del “male” 
dagli europei. Così, per i protestanti i turchi erano simili ai catolici; Luther considerava che 
entambi i turchi e catolici non sarebbero andati in paradiso, i primi perché non credevano 
nella natura divina di Gesù, mentre gli ultimi lo hanno tradito. Per i catolici i turchi erano 
uguagli ai protestanti o alle eresie cristiane; in una relazione anonima scritta probabilmente 
da un bailo veneziano in 1579, i turchi sono assomigliati agli ariani, seguaci 
dell’arianesimo, religione fondata da Arius in Alexandria, considerata una eresia del 
cristianesimo, perché negava la piena divinità di Gesù
813
.    
L’Impero ottomano non era solo odiato ma anche ammirato nell’Occidente. Nel 
Cinquecento, gli ambasciatori veneziani erano affascinati dalla potenza del sultano 
ottomano, dalla disciplina e abnegazione dei guerrieri, lodavano l’efficacia e la rapidità 
della giustizia
814
. Un esempio al tal riguardo è stato Ogier Ghiselin de Busbecq, 
ambasciatore a Costantinopoli (1555–62), chi nelle sue lettere famose ha sottolineato gli 
aspetti positivi della vita nell’impero: l'abito di corte; la modestia; le pari opportunità 
indipendentemente dalla nascita o dalla ricchezza; il sistema giudiziario onesto; la capacità 
militare e amministrativa; l'assenza della povertà, il fatto che spesso i più alti posti erano 
occupati dai figli di pastori; la mobilità sociale basata sui meriti personali e coraggio; la 
disciplina dei soldati, in contrasto con il comportamento dei soldati europei, spesso ubriaci, 
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. Comunque, questa ammirazione era strettamente connessa alla paura. Gli 
europei avevano timore del Grande Turco, lo volevano debole.    
L’Umanesimo ha lasciato le differenze religiose sullo sfondo. Nelle parole di 
Chabod: «La posizione volteriana (...) valuta i letterati, i filosofi, gli uomini di cultura in 
genere: la sua république littéraire si costituisce malgré les guerres et malgré les religions 
différents. Il fattore religioso è quindi un ostacolo alla formazione di questa comunità 
spirituale»
816. Quindi, l’Europa è stata definita in termini laici, non religiosi, uno primo 
rappresentante di questa idea essendo Machiaveli
817
.  
Gli umanisti hanno posto l’enfasi sulla forma di governo: mentre l’Europa era 
formata dalle repubbliche o le monarchie costituzionali, nell’Asia c’erano monarchie 
assolute dispotice. La libertà e il pluralismo europeo sono stati contrapposti dalla 
“schiavitù” e il governo di un solo uomo. Per di più, anche nelle monarchie costituzionali 
europee, il potere del sovrano è  stato limitato da leggi, consuetitudini, animo delle 
popolazione, d’altra parte i sovrani orientali avevano poteri illimitati.  La molteplicità degli 
Stati nell’Europa, era vista come un ostacolo contro il dispotismo di una monarchia 
universale, una neccessità per la libertà e la pace. Secondo Montesquieu: «In Europa le 
cose sono combinate in modo che tutti gli Stati dipendono gli uni dagli altri... L’Europa è 
uno Stato composto di molte provincie»
818
. Quindi, si definisce il modello politico europeo 
basato sulla libertà in contraposizione con il despotismo asiatico
819
. Dopo la Battaglia di 
Lepanto (1571) e Viena (1683), l’Impero ottomano non costituiva più una grande 
minnancia per gli europei, il Grande Turco è diventato una “innocua maschera”, ovvero il 
Malato di Europa, nella letteratura popolare
820
.  
Anche se l’impero è stato riguardato come l’altro dell’Europa, l’Impero ottomano 
ha contribuito alla “moltiplicazione” degli Stati europei, ovvero all’emergenza del sistema 
statale europeo moderno sostenendo la lotta contro gli absburgi. Gli ottomani hanno 
sostenuto i francesi, gli inglesi, gli olandesi contro l’Impero Absburgo e anche i gruppi 
dissidenti come i protestanti o i moreschi
821
. A esempio nel 1531 Solimano ha sostenuto i 
principi tedeschi protestanti della Lega di Smalcalda, una lega difensiva anti-absburgica e 
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contro la Chiesa, e ha offerto anche la libertà di predicazioni calvinista nell’Impero 
Ottomano
822
.   
Secondo Halil İnalcık «gli ottomani divennero inconsapevolmente una parte del 
sistema economico europeo che diede origine al capitalismo moderno»
823
, facendo 
riferimento al sistema di capitolazioni, imtiyâzât, ovvero i privilegi commerciali offerti ai 
stranieri. Così, gli ottomani avevano soddisfatto le esigenze del mercato interno, e la 
prosperità dello Stato attraverso le imposte sulle merci importate. Nel tempo della crisi del 
Ottocento gli Stati europei hanno trovato la libertà di commercio nel domini dell’Impero 




Mentre la religione è la principale differenza tra l'UE e la Turchia, essa è anche una 
dei pochi elementi inequivocabilmente comuni degli Stati europei. Dopo il Trattato di 
Westfalia (1648), gli Stati-nazione sono diventati i principali attori della scena europea, 
sostituendo il Cristianesimo. Nonostante questa evoluzione, il Cristianesimo ha mantenuto 
una posizione importante, essendo considerato un elemento integrato dell'idea d'Europa
825
.  
Secondo Peter Novick e Walter Ben Michaels la “memoria” del passato non vissuto 
porta alle politiche identitarie e di memoria sbagliate, usando il passato al fine di 
raggiungere scopi politici e sociali attuali
826
. Alcuni funzionari europei sembrano seguire la 
stessa logica quando si tratta della Turchia. Nel 2004, l'ex commissario per il Mercato 
interno, Fritz Bolkestein, ha dichiarato che «(...) se la Turchia aderisce all'UE, allora questo 
significa che gli sforzi dei soldati tedeschi, austriaci e polacchi che hanno resistito 
al’assedio di Vienna dei turchi ottomani nel 1683 sarebbero stati vani»827, mostrando la 
scarsa comprensione della politica contemporanea turca. 
La questione dell’appartenenza europea ha diviso gli europei tra i sostenitori e gli 
oppositori dell'adesione della Turchia. D’una parte, ci sono i socialdemocratici, favorevoli 
all'adesione della Turchia, promuovendo un’UE multiculturale, aperta, cosmopolita e 
chiedono correttezza, imparzialità ed evitare le doppie standard nel processo decisionale 
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per quanto riguarda l'adesione della Turchia. L'ex commissario europeo per l'allargamento, 
Günter Verheugen, ha suggerito che l'Europa dovrebbe utilizzare la stessa metodologia e i 
parametri di riferimento, gli stessi criteri e le regole che sono state applicate per gli altri 
Paesi, nelle sue relazioni con la Turchia. Egli ha aggiunto che le norme comunitarie non 
possono essere attuate al 100 per cento. Il principio di correttezza implica che le relazioni e 
le decisioni relative alla Turchia devono essere universali e imparziali. La Turchia non 
dovrebbe essere trattata come un caso speciale, mentre il periodo dei negoziati d’adesione 
dovrebbe essere uguale a quello degli altri Paesi. Verheugen sostiene che le decisioni non 
dovrebbero essere influenzati dalla religione o dalla geografia del Paese, ma dalla sua 
capacità di democratizzare e modernizzare. A questo proposito, i criteri di Copenaghen 
sono lo strumento più legittimo per misurare il livello della democratizzazione e della 
modernizzazione della Turchia. Ma Verheugen sottolinea che adottare i criteri di 
Copenaghen è un processo senza fine, dato che la democrazia richiede la negoziazione 
continua tra società e stato. Il rapporto tra l’UE e la Turchia deve essere più accurato e 
obiettivo, per facilitare la democratizzazione e liberalizzazione del Paese
828
.  
D'altra parte, troviamo i democratici cristiani, chi definiscono l'identità europea in 
base della cultura, la religione e la storia comune
829
. Secondo questo gruppo, la differenza 
religiosa è un ostacolo insormontabile, dimenticando le grandi comunità musulmane che 
vivono in Europa, sia che parliamo dei turchi, i nord africani, i musulmani dei Balcani o gli 
europei convertiti all'Islam, e anche dei quasi 500 anni di presenza dell’Impero ottomano 
nei Paesi cristiani o dell'occidentalizzazione e della laicizzazione dello Stato turco. Si 
dimentica, inoltre, che l'Impero ottomano è stato ufficialmente riconosciuto come parte 
dell'Europa nel Trattato di Parigi del 1856. Anche se la religione è stata molto importante, 
gli ottomani hanno combinato le norme religiose con i leggi secolari. L'Impero ottomano 
era più tollerante e aperto di molti Paesi europei, concedendo alle minoranze un notevole 
grado di libertà religiosa e culturale
830
. 
Peraltro, secondo lo storico Donald Quataert «L’Impero ottomano ha offerto un 
efficace modello di un sistema politico multireligioso per il resto del mondo»
831
, oggi 
l’entità che incorpora di più la tolleranza religiosa e il multiculturalismo ottomano è 
proprio l’UE. Per quanto riguarda gli sviluppi recenti, Amin Maalouf ha sollevato una 
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questione rilevante: «Perché l'Occidente cristiano, che ha una lunga tradizione di 
intolleranza e che ha sempre trovato difficile a convivere con “l'altro” ha prodotto le 
società che rispettano la libertà di espressione, mentre il mondo musulmano, che ha 
praticato a lungo la coesistenza, oggi si presenta come una roccaforte del fanatismo?»
832
 
L'autore suggerisce che le persone esagerano l'influenza della religione, trascurando 
l'influenza della gente sulla religione. Egli sottolinea che «gli uomini sono più i figli dei 
loro tempi che dei loro padri»
833
. 
Di conseguenza, l'UE dovrebbe analizzare la situazione attuale della Turchia e non 
i rapporti dell'Europa con gli ottomani. L'Europa è cambiata molto, e anche la Turchia. 
Oggi non si può parlare di un Impero ottomano, proprio come nel passato non si poteva 
parlare dell’UE perché non esisteva. Certo, come visto la Turchia di oggi si è allontanata 
dall’UE anche dal punto di vista politico. 
Oltre alle differenze religiose, gli europei hanno fatto il loro giudizio sulla Turchia, 
rivolgendosi al loro incontro con gli immigrati turchi, le differenze percepite essendo 
piuttosto tra gli stili di vita rurale e urbana che tra le religioni, dal momento che la maggior 
parte degli immigrati turchi vengono alle città europee dai villaggi tradizionali
834
. Gli 
immigrati turchi sono arrivati in Europa cominciando con gli anii 1960
835
, a seguito degli 
accordi firmati dal governo turco e i governi tedesco, olandese, belga, austriaco, francese e 
svizzero, nel contesto in cui gli europei avevano bisogno di forza lavoro e la Turchia aveva 
difficoltà nella gestione dei migranti interni dai villaggi alle città. Dopo l'escalation del 
conflitto nella Turchia orientale, l'Europa è diventata anche la destinazione dei rifugiati 
politici. Così, un quarto degli immigrati di origine turca dall’Europa occidentale sono di 
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 La dichiarazione dell'ex presidente francese Nicolas Sarkozy: «Abbiamo un 
problema di integrazione dei musulmani che solleva la questione dell'Islam in Europa. Dire 
che non c’è nessun problema è di nascondere dalla realtà. Se si lascia 100 milioni di 
musulmani turchi entrare, cosa ne verrà fuori?» mostra che gli europei basano la loro 
conoscenza della Turchia sulla presenza degli immigrati turchi nell'UE. Inoltre, il più 
grande avversario dell’adesione della Turchia, Sarkozy, dimostra una scarsa conoscenza 
del Paese, dato che la popolazione della Repubblica turca ha 78,7 milioni
837
 di abitanti (31 




5.3. Cittadini europei e turchi sull’adesione della Turchia all’UE 
  
Ma cosa pensano i cittadini dell'UE e i turchi dell’adesione della Turchia all'UE? I 
risultati dell'Eurobarometro del 2005 sono leggermente favorevole agli oppositori 
dell'adesione della Turchia all'UE, con il 52 per cento degli cittadini europei essendo 
contro la possibilità dell'allargamento dell’Unione. I nuovi Stati membri dell’UE, 
dall'Europa centrale e orientale, hanno registrato un livello più alto di supporto per 
l'adesione della Turchia, mentre i più grandi oppositori sono stati la Germania, il 
Lussemburgo e l’Austria839. Secondo l’Eurobarometro del 2014, gli europei rimangono 
prevalentemente contro l'ulteriore allargamento dell'UE (49 per cento)
840
. Nel frattempo in 
Turchia il sostegno per l'adesione all'UE del paese è diminuito in modo significativo, dal 
74 per cento nel 2002 a 38 per cento nel 2014
841
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5.3.1. Questionario sull’europeità della Turchia - Risultati 
 
Per quanto riguarda l’opinione dei turchi ho elaborato un breve questionario 
sull’identità europea della Turchia compilato da 48 studenti del Izmir University of 
Economics, nel periodo 13-14 aprile 2014, ottenendo il sostegno del prof. Alexander 
Bürgin, incontrato alla Conferenza Internazionale degli Studenti presso l’Università 
Economica di Izmir. Il questionario ha due parti: la prima, quantitativa, raccoglie i dati 
relativi agli intervistati (età, genere, occupazione, nazionalità, orientamento politico), 
mentre la seconda parte è composta da 3 domande: 
1. Secondo Lei, Turchia è un paese europeo? Spiega la sua risposta. 
2. Pensa che l’addesione all’UE potrebbe aiutare la Turchia? 
3. Come descriveresti l'atteggiamento dell'Unione europea nei confronti della Turchia? 
Tutte le domande sono a risposta aperta, dando ai partecipanti la libertà di 
esprimere la propria opinione, senza condizionando le loro risposte. La scelta della 
tipologia è il risultato della spontaneità, dato che il questionario è stato redatto subito 
durante la conferenza. Certo, questo tipo di questionario ha i suoi svantaggi specifici 
presenti anche in questo caso: la difficoltà di codificare le risposte, opinioni a volte confuse 
o espresse brevemente,  di tipo “sì” o “no”. Alcune risposte sono state scritte in lingua 
turca, dato che alcuni intervistati non conoscevano sufficientemente la lingua inglese. 
Tutti gli intervistati sono di nazionalità turca ed erano studenti in relazioni 
internazionali al momento del compilazione. Per quanto riguarda il genere, 56,25 per 
cento, rispettivamente, 27 sono maschili e 43,75 per cento, 21 sono femmine. Solo una 
persona aveva più di 34 anni, mentre la grande maggioranza, ovvero 81,25 per cento (39 di 
persone) avevano l’età compresa tra 18 e 24 anni, i rimasti 9 intervistati avevano l’età tra 
25-34 anni. Come visto, la maggior parte degli intervistati erano a un’età giovane, dato che 
tutti sono stati studenti del Izmir University of Economics. 
L’orientamento politico è stato espresso in varie modi. La maggior parte degli 
intervistatii (20,83 per cento – 10 persone – 7 femmine, 3 maschili), però, hanno rifiutato 
di rivelare il loro orientamento politico, mentre 9 persone (18,75 per cento - 3 femmine, 6 
maschili) hanno risposto che sono apolitici. Un motivo può essere la paura di essere 
giudicati, considerando la profonda scissione della società su linee ideologiche e politiche. 
Comunque, dato che tutti gli intervistati studiavano relazioni internazionali, la percentuale 
di quelli che si sono dichiarato apolitici è grande. Anche se la domanda non faceva 




femmine, un intervistato ha scelto l’AKP (maschile) e una persona ha scritto MHP 
(maschile). Altre 3 persone (6,25 per cento) si sono dichiarate kemalisti, e se aggiungiamo 
quelli che hanno risposto CHP, si può notare che 18,75 per cento degli intervistati sono 
kemalisti. Izmir è conosciuto come una delle città più fedele del Partito Repubblicano, così 
era prevedibile che molti studenti sceglierebbero il kemalismo, il numero dei sostenitori 
dichiarati essendo basso in questo contesto. Un intervistato ha indicato il movimento Milli 
Görüş, più attivo oggi in Europa e vietato in Turchia, l’AKP è stato un discendente del 
movimento, anche se oggi dal punto di vista ideologico il MHP è più vicino alle idee del 
gruppo che l’AKP. Un altro partecipante si è dichiarato ateo, anche se l’ateismo non è un 
ideologia politica. Nel caso della Turchia però, questa scelta può indicare un rivolta contro 
l’uso del religione nella politica, e la mancanza di un partito o una ideologia 
suficientemente rappresentativa per gli ideali politici dell’intervistato. Beninteso, 
l’intervistato può essere sostenitore del partito CHP, o socialista. Per quanto riguarda il 
socialismo, 5 persone (10,41 per cento) lo hanno indicato e altre 5 facendo riferimento al 
socialdemocrazia, mostrando che i movimenti di sinistra sono populari tra i studenti. Solo 
3 intervistati hanno dichiarato che il loro orientamento politico è liberale, 2 hanno indicato 
il nazionalismo e uno il centro-destra (probabilmente sostenitore dell’AKP).  
Alla prima domanda “Secondo Lei, Turchia è un paese europeo? Spiega la sua 
risposta” la maggior parte delle risposte sono state negative, 20 persone (41,66 per cento) 
considerando che la Turchia non è europea. Comunque, il numero di quelli che credono 
che lo Stato turco è europeo è simile – 19  intervistati (39,58 per cento)-, la differenza 
essendo piccola. 8 persone (16,65 per cento) hanno risposto con forse, e una persona 
pensava che la Turchia è più sviluppata che l’Europa, fornendo nessuna risposta per quanto 
riguarda l’identità europea della Turchia.  
Le ragioni per la non europeità della Turchia più menzionate dagli studenti sono il 
livello basso della democratizzazione e della liberalizzazione del paese, ma anche la 
cultura, la religione, lo stile di vita e la geografia. Molti studenti hanno un parere negativo 
per quanto riguarda la politica turca. Un esempio a tal proposito e la testimonanza di un 
intervistato, opposto chiaramente al governo: «Turchia, secondo me, non è un Paese 
europeo. Qui non vengono rispettati i diritti umani, la libertà di parola, il governo controlla 




volte la vita dei cittadini. Il livello di corruzione è alto»
843
. La stessa opinione è condivisa 
anche di altri studenti «La Turchia non è europea a causa del governo»
844
. 
Altri studenti sono stati più ottimisti, ma non credevano che il luogo del Paese è 
nell’Europa: «Turchia non è un Paese europeo, ma non è né un Paese del Medio Oriente. 
La Turchia è un Paese democratico che ha la propria tradizione secolare»
845
. La geografia è 
richiamata anche di altri intervistati, come impedimento per la europeità del paese: «La 
mia opinione si basa sulla geografia. La Turchia si trova su una massa continentale diversa 




Altre opinioni indicano la cultura: «No, non è [europea]. Se guardiamo lo sviluppo 
storico delle zone culturali, le terre turche (Anatolia, Tracia, Armenia e Kurdistan) non 
sono nell’Europa, ma nel Medio Oriente. L’occidentalizzazione non rende un paese 




Ci sono anche opinioni misti, secondo quale la Turchia è europea ma anche 
orientale: «Ci sono molte parti della Turchia, dove l’occidentalizzazione è stata 
completata. Queste parti sono europei in quasi tutti i settori (economia, politica, società). 




Le stesse argomentazioni sono stati utilizzati anche per dimostrare l’europeità del 
Paese: «Credo che la Turchia è un paese europeo perché ha avuto interazioni culturali e 
storici con l'Europa. Per di più, alcune parti della Turchia si trovano nell’Europa, 
                                                          
 
843
 Testo originale in lingua inglese: «Turkey, according to me, is not a European country. Here are not being 
respected human rights, freedom of speech, government controls everything. Turkey is an extremist country 
regarding religion, which sometimes affects the lives of citizens. There is a very high level of corruption». 
844
 Testo originale in lingua inglese: «Turkey is not European because of the government». 
845
 Testo originale in lingua turca: «Türkiye Avrupa ülkesi değildir,ama Türkiye bir Ortadoğu ülkesi de 
değildir. Türkiye kendine özgü gelenekleri olan laik,demokrat bir ülkedir». 
846
 Testo originale in lingua inglese: «My view is based on geography. Turkey is on a different landmass then 
Europe so I don't see how it can belong, any more than China or Australia».  
847
 Testo originale in lingua inglese: «No, it's not. If we look at the historical development of the culture 
zones, Turkish lands (Anatolia, Thrace, Armenia and Kurdistan) are not in Europe, but in the Middle East. 
Westernization doesn't make a country European. Otherwise we need to consider Japan too as a European 
country».  
848
 Testo originale in lingua inglese: «There are many parts in Turkey where Westernization was completed. 
These parts are European in nearly every field (economy, politics, society). But the big problem is the huge 






. La relazione con l’Europa è richiamata anche d’altro intervistato chi 
sostiene che l’Impero ottomano e poi, la Turchia hanno influenzato la storia dell’Europa. 
Alla domanda “Pensa che l’addesione all’UE potrebbe aiutare la Turchia?” 62.5 per 
cento degli intervistati, rispettivamente 30 persone hanno risposto in modo affermativo, 
31.25 per cento (15 persone) non credono che l’UE posso aiutare la Turchia, mentre 3 
persone non sono sicure e una non hanno fornito nessuna risposta.  
La maggior parte degli intervistati credono che l’UE, attraverso le sue riforme, 
potrebbe rafforzare la democrazia, garantire il rispetto dei diritti umani e stabilizzare 
l’economia turca. Comunque, ci sono voci che sostengono l'attuazione degli standard UE 
ma senza l’adesione: «L'applicazione delle norme UE aiuta la Turchia a diventare uno 
Stato democratico moderno. Ma l'adesione non è la migliore opzione per la Turchia, se si 
considera l'attuale situazione dell’euro»850. Altri si opponevano chiaramente 
all’integrazione europea: «L’unica guida dei turchi è Mustafa Kemal Atatürk. Non 
abbiamo bisogno dell’Unione Europea»851.  
Le risposte all’ultima domanda “Come descriveresti l'atteggiamento dell'Unione 
Europea nei confronti della Turchia?” mostrano che la maggior parte degli intervistati 
(68,75 per cento - 33 persone) credevano che l’atteggiamento dell’UE è negative, solo 8,33 
per cento sono a parere che l’Europa è giusta verso la Turchia, mentre 5 persone lo hanno 
descritto sia in termini positivi che negativi, 2 persone non lo sapevano, una non ha 
risposto e 3 risposte sono stati irrilevanti per la domanda.    
La maggioranza degli intervistati credevano che l’UE non vuole l’integrazione 
della Turchia, seguendo solo i propri interessi e avendo un visione stereotipata dei turchi, 
come mostrano le testimonanze: «L’Unione Europea spreca il tempo della Turchia»852, 
«Gli europei non amano i turchi»
853
, «Credo che l'Unione Europea vuole controllare e 
usare i turchi, e le loro esigenze sono semplicemente assurde: accettare il cosiddetto 
                                                          
 
849
 Testo originale in lingua inglese: «I think Turkey is a European country because it had cultural and 
historical interactions with Europe. What is more, some parts of Turkey are located in Europe 
geographically». 
850
 Testo originale in lingua inglese: «The implementation of EU standarts helps Turkey to become a modern 
democratic state. But the membership is not the best option for Turkey, if we consider the current situation of 
the Euro». 
851
 Testo originale in lingua turca: «Türklerin tek yol göstericisi Mustafa Kemal Atatürk'tür. Avrupa Birliğine 
muhtaç değiliz». 
852
 Testo originale in lingua turca: «Avrupa Birliği, Türkiye'yi oyalamaktadır». 
853




genocidio armeno che ogni turco sa che è una bugia»
854
, «L’UE ha una cattiva immagine 
della Turchia, ma noi, i cittadini sapiamo che la situazione non è così male come 
sembra»
855
. Nelle parole degli intervistati l’UE «non è sincera», è «scettica», 
«pessimistica» e «esigente». 
Per quanto riguarda quelli che condividono le opinioni positive, essi apprezzano il 
coinvolgimento dell’UE nel processo di democratizzazione della Turchia: «Credo che [gli 
europei] sostengono i movimenti democratici e dei diritti umani in Turchia. Hanno anche 
iniziato a criticare le violazioni dei diritti da parte del governo»
856
.  
E naturalmente, ci sono quelli che sono consapevole della mancanza di consenso 
tra i paesi dell'UE e dell’incapacità di formulare una posizione comune: «Io non credo che 
c’è un atteggiamento comune nell’UE nei confronti della Turchia. Alcuni paesi si 
comportano ostilmente perché temono che la Turchia possa cambiare l'equilibrio all'interno 
del Parlamento europeo, mentre gli altri sono molto gentili, perché pensano che l'adesione 
all'UE della Turchia può essere redditizio»
857
. 
Certo, questi risultati non indicano l’europeità della Turchia, né il futuro del Paese 
per quanto riguarda l'adesione della Turchia all'UE, ma ci forniscono uno squardo nel 
pensiero dei giovani turchi educati sull’Europa, l’UE e le relazioni con la Turchia. Ci sono 
anche testimonaze sulla propria identità degli intervistati e sulla loro valutazione della 
politica turca.  
Quindi, è la Turchia europea o no? Barcin Yinanç, giornalista turco, sottolinea la 
vera rilevanza della questione: «la Turchia non si trova né nel mezzo del deserto arabo, né 
è situato nelle foreste selvagge dell'America Latina. Al contrario, la sua vicinanza 
all'Europa e la sua candidatura per l'Unione Europea è una delle più importante valvole di 
sicurezza posseduta da questa nazione, che la gente sono consapevole o no. È vero, stiamo 
attraversando tempi difficili e è anche vero che questi tempi difficili non andranno via in 
fretta. Ma il cammino della Turchia verso la democrazia liberale è irreversibile»
858
. 
                                                          
 
854
 Testo originale in lingua inglese: «I think the EU want to control and use the Turks, and their 
requirements are just absurd: accepting the so-called Armenian Genocide that every Turk knows is a lie». 
855
 Testo originale in lingua inglese: «EU has a bad image of Turkey, but we, the citizens know that our 
situation isn’t as bad as it looks”. 
856
 Testo originale in lingua inglese: «I think that they support the democratic and human rights movements 
in Turkey. They have also started to criticize the violation of rights by the government».  
857
 Testo originale in lingua inglese: «I dont think there is a common attitude in EU towards Turkey. Some 
countries act hostilely because they fear that Turkey can change the balance inside the European Parliament, 
while the others act very friendly, because they think the EU membership of Turkey can be profitable». 
858
 Barçin Yinanç, “Why we should be optimistic about Turkey’s future”, Hürriyet Daily News, 13 febbraio 




Allora, il processo di integrazione europea del Paese è considerato da molti 
cittadini turchi (come visto anche nei questionari) una salvaguardia per la liberalizzazione. 
Ed è stato così. I negoziati con l’UE hanno insegnato e aiutato i cittadini turchi a lottare per 
i loro diritti, a valutare la libertà. Per quanto europeo è la Turchia? Se consideriamo il 
termine “europeo” dal punto di vista sia economico che politico, la Turchia potrebbe essere 
parte di una Europa pratica, basata sui diritti, se i turchi si impegnano seriamente al 
processo di  liberalizzazione del Paese. Anche se il sostegno dei cittadini turchi per 
l'adesione della Turchia all'UE è diminuito significativamente, molti cittadini hanno 
condiviso l'idea che il processo di modernizzazione e democratizzazione, rispettivamente, 
l'adozione dei valori europei è più importante che l'adesione. Turchia vuole essere 
“europea” dal punto di vista dei diritti. I problemi emergono quando si tratta della 
definizione culturale dell'Europa, che sembra escludere la Turchia, e, ancor più considera 
la Turchia l’opposto dell’Europa, l’alterità per eccellenza. 
Tuttavia, la decisione relativa all'adesione della Turchia all'UE non è un criterio che 
definisce l’europeità della Turchia, proprio come i Paesi del Vecchio Continente non sono 
europei grazie a loro appartenenza all'Unione Europea, ma a causa del loro attaccamento 
allo stato di diritto, democrazia, mercato libero, posizione geografica e storia. Però, la 
decisione dell’Europa sull’adesione della Turchia, sarebbe cruciale per la definizione 
dell’europeità, fornindo una risposta alla domanda: C’è l’UE un club cristiano o un'entità 
cosmopolita? Di nuovo, non l’europeità della Turchia sarebbe decisa dall’UE, ma 








                                                                                                                                                                                
 
future.aspx?PageID=238&NID=62394&NewsCatID=412 (29.08.2016). Testo originale in lingua inglese: 
«Turkey is neither located in the midst of the Arabian Desert, nor is it located in the Latin American wild 
forests. On the contrary, its proximity to Europe and its candidacy for the European Union is one of the most 
important security valves this nation possess, whether people are aware of it or not. True, we are passing 
through difficult times and it is also true that these difficult times won’t go away quickly. But Turkey’s 







L’identità e l’alterità sono certamente concetti dificile da ricercare e testare, ma 
necessari per comprendere lo stato mentale di un periodo storico. Un evento storico 
comporta valenze diverse nei tempi e negli spazi culturali diversi. Chi siamo, chi non 
siamo o forse anche di più, chi vogliamo diventare influenza la nostra percezione della 
realtà. Quindi, decifrare le identità che creano il presente o il passato è cruciale per capire 
la complessità dei fenomeni storici. La tesi può essere integrata nell’ambito della storia 
delle mentalità, fornendo prove sull’integrazione e sull’evoluzione delle identità 
ideologiche, etniche, religiose e culturali nello spazio turco. 
La tesi definisce l’identità attraverso due assi: la sfera d’inclusione dell’identità e la 
sfera d’esclusione dell’alterità. Ritengo che le alterità siano elementi costitutivi 
dell’identità, le differenze escluse sono interiorizzate; mentre l’identità definisce il profilo 
del soggetto, l’alterità è un sorta di antiprofile. In breve, per sapere chi siamo bisogna 
sapere anche chi non siamo. Certo, un’identità non può essere definita solo attraverso le 
alterità, questa prospettiva sopravvaluta la differenza e ignora la comunanza del sé 
collettivo. L’identità non esiste né indipendentemente dalla sua sfera d’inclusione né dalla 
sua sfera d’esclusione, posizionandosi in un certo modo in relazione con i contenuti 
culturali di esse.    
Per una migliore compresione dell’identità turca la tesi impegna una classificazione 
degli elementi costitutivi dell’identità, distinguendo tra gli elementi d’inclusione forti, o le 
caratteristiche nazionale forti, le basi mandatorie per l’appartenenza; e gli elementi deboli, 
che rafforzano l’appartenenza ma non la assicurano da soli.  Ho applicato la stessa logica 
anche nel caso degli elementi d’esclusione – differenziando tra gli elementi forti, che sono 
l’opposto degli elementi d’inclusione forti e vengono chiusi fuori dal campo identitario; e 
gli elementi d’esclusione deboli, i quali non impediscono da soli né l’appartenenza alla 
sfera identitaria né l’esclusione da essa. Quindi, mentre gli elementi forti d’inclusione e 
d’esclusione di una identità non si intersecano mai, gli elementi deboli oscillano tra le sfere 
d’inclusione e d’esclusione, per di più, in alcuni casi possono essere uguali. 
La tesi analizza entrambe le sfere dell’identità turca: la sfera d’inclusione e 
d’esclusione. Per comprendere ciò che è un turco oggi sono ricorsa alla storia, e ho 




forti: l’Islam sunnita, la sacralità dello Stato e il territorio. A questi aggiungiamo elementi 
più o meno deboli come la lingua, l’etnia, la cittadinanza e l’identificazione ideologica con 
il kemalismo, l’occidentalismo o il passato ottomano a seconda dei casi. Mentre gli 
elementi d’inclusione forti mantengono il loro carattere mandatorio per l’appartenenza 
all’identità turca moderna, alcuni degli elementi deboli diventano forti, come pure la lingua 
o l’identificazione ideologica. Tranne il passato pre-islamico sia l’ottomano che il turco 
moderno erano prima di tutti musulmani sunniti. L’identificazione religiosa è un’eredità 
del sistema millet dell’Impero ottomano, che riconosceva le differenze religiose tra i 
soggetti ottomani organizzati in comunità religiose, o millet distinti. Il sistema millet e poi 
l’ottomanismo sono considerati come una fonte del multiculturalismo e dell’uguaglianza 
dei cittadini. Sebbene la tolleranza ottomana non possa essere contestata, è pur vero che 
esisteva una gerarchia dei millet (forse con l’eccezione del Tanzîmât), che poneva il millet 
musulmano alla sommità della gerarchia ottomana, ritenendolo come primus inter pares. 
D’altra parte il sunnismo è diventato un elemento forte d’inclusione durante la lotta contro 
lo sciismo persiano. 
L’Islam ha mantenuto il suo ruolo chiave nella formula identitaria turca. La tesi 
fornisce prove sulla „kemalizzazione”, o la secolarizzazione dell’Islam sunnita nel periodo 
repubblicano e sull’islamizzazione del kemalismo a partire dagli anni 70. L’appartenenza 
musulmana continuava a essere un legame forte anche nell’era kemalista nonostante (e 
nello stesso tempo grazie al) il progetto di secolarizzazione. Sotto il regime kemalista 
l’Islam è stato escluso dallo spazio pubblico, ma non eliminato, dal momento che l’elite 
sapeva che la religione è il più forte legame tra i cittadini. Quindi, L’Islam è stato messo 
sotto il controllo dello Stato e utilizzato per sviluppare il sentimento patriottico e la 
devozione dei cittadini allo Stato, un esempio a questo proposito è l’idea del martirio 
promosso dai kemalisti secondo il quale coloro che muoiono per la patria vanno nel 
paradiso islamico. D’altra parte nel contesto della polarizzazione politica e della 
frammentazione sociale dagli anni 1970, le quali hanno portato la Turchia sull’orlo della 
guerra civile, l’elite kemalista ha adottato la sintesi turco-islamica per mantenere l’unità 
della nazione e prevenire l’ultieriore radicalizzazione islamica dei cittadini. La sintesi è 
stato anche uno strumento di turchizzazione dei curdi e sunnificazione degli aleviti.  
La sacralità dello Stato è un altro elemento d’origine ottomana, trovato anche nella 
storia pre-ottomana delle tribù turche. Il termine ottomano era utilizzato nel senso di 
dinastia, mentre la lealtà dinastica era l’elemento d’inclusione comune per tutti i soggetti 




ottomani, mentre la dinastia era la faccia dello Stato. La sacralità dello Stato fu evidente 
anche nella giovane Repubblica turca, dato che lo Stato ha preceduto la nazione. Nel 
momento di nascita della repubblica la nazione turca non esisteva, esistevano solo i 
movimenti nazionalisti ispirati in maggior parte dagli intellettuali turchi dalla Russia 
zarista: il panturchismo e meno influente l’anatolianismo. Il nazionalismo kemalista è stato 
sviluppato gradualmente dall’elite kemalista dopo la proclamazione della Repubblica turca, 
tramite la stampa, l’educazione e il servizio militare. Lo Stato ha costruito la nazione 
attraverso un processo top-down. In altre parole lo Stato ha deciso ciò che dovrebbe essere 
un turco. Quindi, l’obbedienza all’autorità statale era necessarie per essere incluso nella 
sfera identitaria turca.  
Nello stesso modo il territorio nazionale è stato definito prima della nazione. La 
dimensione territoriale dell’identità turca è fortemente connessa alla cosiddetta „sindrome 
di Sèvres”, o la paura di scomparsa risultata dalla traumatica memoria del Tratatto di 
Sèvres. L’integrita territoriale della Turchia è stata e continua ad essere una tematica 
ricorrente del nazionalismo turco.  
Per quanto riguarda la lingua ed etnia, sebbene importanti sopratutto la prima, dato 
che è stata un elemento importante della turchizzazione, la loro „debolezza” risulta dal 
ruolo secondario assegnato nel processo di costruzione dell’identità turca. Nel progetto di 
ingegneria sociale dei kemalisti, il parlante della lingua turca e l’etnico turco erano 
„materiale” malleabile solo nel caso in cui fossero stati musulmani. Quindi, l’etnico turco o 
il parlante del turco non musulmano non poteva diventare turco, ma i Muhacir - i rifugiati 
musulmani dai Balcani, Caucaso, Russia, Medio Oriente, anche se non erano d’etnia turca 
e non conoscevano la lingua sono stati assimilati nella nazione.    
La tesi cerca di superare ciò che Barbara Czarniawska ha chiamato la tirannia 
dell’identità o ricercare l’identità solo attraverso la sfera d’inclusione, mostrando che anche 
i processi d’esclusione sono infatti un atto di costruzione dell’identità. Ritengo che per una 
compresione più accurata di ciò che è un turco abbiamo bisogno di pensare anche fuori 
dagli schemi dell’identità. 
La prima categoria di alterità ricercata è quella ideologica/storica. Se nella prima 
parte dello studio ho considerato la storia come una fonte che ha messo o rimesso i mattoni 
del costrutto identitario, nella seguente parte la tesi esamina la storia come risorsa utilizzata 
ai diversi fini politici. Quindi, la storia come risorsa è riscritta, rivalorizzata, immaginata o 
dimenticata in modo selettivo per legittimare un’identità ideologica. In questo processo le 




della sfera dell’alterità, e definiscono l’identità ideologica attraverso ciò che non è, o per 
meglio dire ciò che non vuole diventare. Per di più, l’alterità non viene solo esclusa ma 
anche demonizzata, delegittimata, presentata come sbagliata.  
Nel caso della Turchia ci sono stati due periodi storici utilizzati come risorsa 
positiva dall’elite, il passato pre-ottomano dai kemalisti e il passato ottomano 
dall’establishment conservatore, entrambi i regimi sottoponendo la memoria collettiva 
all’esorcizzazione, trasformando il passato scomodo, o la storia come risorsa negativa, in 
alterità, quindi il passato ottomano è diventato l’alterità per il regime kemalista ed episodi 
del passato kemalista l’alterità sebbene “mascherata” per l’attuale regime. Quindi, si nota 
che il passato ottomano è stato escluso dalla sfera identitaria nell’epoca repubblicana e poi 
reintegrato sotto l’AKP, attraversando un processo di trasformazione di valore delle 
mentalità.   
I kemalisti hanno adottato la comprensione orientalista dell’Occidente sull’Impero 
ottomano, secondo la quale i “nativi” ottomani arretrati non erano in grado di rappresentare 
se stessi e avevano bisogno di essere governati, civilizzati. In questo processo i kemalisti 
hanno assunto il ruolo di colonizzatori, e gli ottomani, compresa la società ereditata, sono 
stati considerati come l’alterità del progetto kemalista di modernizzazione. Se l’Impero 
ottomano era multiculturale, eterogeneo, il regime kemalista doveva diventare l’opposto, 
uno Stato nazionale omogeneo, se l’impero era un califfato, il regime kemalista doveva 
essere secolare, se gli ottomani erano visti come arretrati, tradizionali, religiosi, orientali, i 
turchi dovevano diventare educati, moderni, secolari, occidentali. Un cambiamento per sé 
senza il background storico rilevante per dimostrare la legittimità del processo di diventare 
sarebbe stato vano. Tramite la Società Storica Turca (Türk Tarih Kurumu) e la Società 
Linguistica Turca (Türk Dil Kurumu), i kemalisti hanno cercato di dimostrare i legami 
razziali (razza ariana) e linguistici (lingua indoeuropea) tra i turchi e gli europei, e il ruolo 
di guida dei turchi nella formazione della cultura europea appellandosi alla storia turca pre-
ottomana (certo, molti dei risultati di questi sforzi sono stati contestati). Lo scopo era di 
mostrare che il progetto d’occidentalizzazione era un processo di ritorno alle radici 
indigene europee dei turchi. 
 Questa visione è stata contestata a partire dagli anni 1980, e con più forza 
maggiormente dopo il 2002 dal partito AKP. Sebbene il numero dei non musulmani sia 
stato ridotto, l’identità esclusiva, omogea promossa dei kemalisti non riusciva a contenere 
la diversità etnica del paese. Il kemalismo è stato islamizzato, e per di più, è stato anche 




passato ottomano nella sfera identitaria, scegliendo gli elementi favorevoli al loro 
programma politico. Quindi, è stata adottata l'immagine romanzata della convivenza 
ottomana, con riferimento al sistema millet ottomano, che sebbene abbia tollerato il 
pluralismo e il multiculturalismo, ha assicurato il primato dell’Islam.   
Le basi dell’ideologia kemalista sono state contestate anche se non in modo 
espresso. Quindi, il secolarismo kemalista è stato sostituito con una nuova forma di 
secolarismo paradossalmente più europeo (più vicino al secolarismo di tipo anglosassone) 
e più ottomano (più aperto verso i non musulmani), che assicura la libertà religiosa e nello 
stesso tempo anche la reislamizzazione della società, mentre il ruolo dell’esercito turco è 
stato ridotto dal custode del regime kemalista al subordinato della società civile, o per 
meglio dire dell’establishment conservatore.  
Oggi ci sono due discorsi identitari competitivi: Essere i “nipoti” degli Ottomani o 
essere i “figli” di Atatürk? La distanza tra le due identità non è, in modo sorprendente, una 
differenza reale ma una differenza percepita, costruita, immaginata. Ambedue le identità 
ideologiche sono state costruite su una prospettiva sbagliata o manipolata del passato, e 
sono state influenzate dalla visione orientalista, che enfatizzava la religiosità e il 
tradizionalismo dell’Impero ottomano, dimenticando gli sforzi ottomani di secolarizzare e 
occidentalizzare la società. Mentre i kemalisti hanno accettato e quindi, respinto, la 
versione orientalista del passato ottomano distanzandosi dall’Islam, l’AKP ha integrato più 
o meno la stessa versione del passato ottomano nella formulazione della sua identità 
ideologica.   
Un ruolo importante nella costruzione dell’identità turca è stato e continua a essere 
giocato dalle alterità religiose, etniche e dagli immigranti. L’alterità, per definizione sono i 
non musulmani i quali, per analogia – turco è uguale con musulmano – diventano anche 
non turchi (nel senso nazionale e culturale). La tesi analizza il caso armeno, “la minoranza 
tra le minoranze” nelle parole di Hrant Dink, mostrando che gli armeni sono esclusi dalla 
sfera identitaria, non presentando nessun elemento d’inclusione forte. Oltre alla religione, 
gli armeni non condividono ma contestano almeno da una prospettiva storica la dimensione 
territoriale dell’identità turca, attraverso le rivendicazioni territoriali (più o meno reali 
oggi) nell’Anatolia orientale. Nello stesso modo viene contestata anche la sacralità dello 
Stato tramite il posizionamento verso gli eventi del 1915. Considerando alcuni fondatori 
della Turchia moderna come masterminds di un genocidio significa dubitare la legittimità 




insufficienti per rendere gli armeni come turchi. Quindi, la definizione religiosa, territoriale 
e statale dell’identità turca è confermata e rafforzata attraverso l’esclusione degli armeni. 
 L’appartenenza sunnita dei turchi viene affermata anche nell’atteggiamento 
ufficiale verso gli aleviti. Sebbene questi siano musulmani, leali allo Stato, attaccati al 
territorio e parlano il turco, essi sfuggono alla sfera identitaria, dato che sono sciiti. Nella 
mentalità collettiva dei turchi sunniti, l’alevismo è un’eresia, una falsa religione. Se a 
partire degli anni 1960-1970, gli aleviti sono stati considerati come gli alleati del 
kemalismo (proprio a causa dell’emergenza dei movimenti islamici), l’attuale 
establishment sebbene abbia cercato di risolvere la questione alevita, non ha riconosciuto 
l’alevismo come religione separata. Inoltre ha distinto tra gli aleviti “buoni”, 
rispettivamente coloro che sono stati sunnificati e accettano di pregare nella moschea, e 
quelli “falsi”, chiamati anche ateisti. Quindi, gli aleviti sono considerati turchi nel caso in 
cui accettano l’assimilazione sunnita. 
 Una categoria di alterità ricercata nella tesi è l’alterità etnica, sebbene l’etnia non 
sia un elemento d’esclusione non lo è nemmeno d’inclusione forte. I curdi non sono esclusi 
dalla nazione su basi etniche o razziali, al contrario essi sono stati considerati sia dai 
kemalisti che dall’elite conservatrice come turchi, dato che la maggior parte dei curdi sono 
musulmani sunniti. Comunque, ciò che impedisce l’appartenenza dei curdi alla nazione 
turca è il separatismo. I curdi sostenitori dell’indipendeza della regione curda contestano la 
definizione territoriale e la sacralità dello Stato; non solo sono esclusi ma escludono se 
stessi dalla sfera identitaria. D’altra parte coloro che dichiarano la lealtà allo Stato e al 
territorio nazionale e accettano l’assimilazione linguistica, sono considerati come turchi.  
Per quanto riguarda gli immigranti siriani, anche se essi non sono un’alterità 
“naturale”, la crisi siriana li ha portati in un gran numero alla Turchia, superando dal punto 
di vista numerico alcune delle minoranze storiche dello spazio turco, come per esempio i 
non musulmani. Sebbene i principali problemi relativi ai siriani sentiti al livello di società 
siano relativi alla sicurezza ed all’economia, la questione degli immigranti ha anche una 
forte dimensione identitaria specialmente nel sud-est del paese. La presenza dei siriani ha 
sfidato l’equilibrio etno-religioso della Turchia orientale, diventando in alcune città la 
maggioranza (Kilis) mentre nelle altre ha cambiato la bilancia tra i sunniti e gli sciiti 
(Hatay).  
Il questionario realizzato a Ceylanpınar, mostra che, anche se la maggior parte degli 
intervistati non vuole gli immigranti nella loro città e li accusa di quasi tutti i problemi 




sociali, essi sostenevano la politica delle frontiere aperte del governo. Il questionario 
enfatizza l’alto livello d’esclusione (rifiuto di parlare, fare amicizia con i siriani) e gli 
stereotipi più comuni (pericolosi, maleducati, ingrati). Le identità locali, turca, curda e 
araba si sentono minacciate dall’ondata migratoria ed evitano ogni “mescolanza” con i 
siriani, preservando così, la loro identità. Il caso degli immigranti siriani mostra che la 
globalizzazione non fa perdere il senso d’appartenenza, non omogeneizza le culture, ma al 
contrario, rafforza l’autoidentificazione, escludendo le alterità, talvolta ricorrendo ai 
meccanismi di autodifesa negativi come la xenofobia e la discriminazione. Le minacce 
dell’assimilazione insieme alla paura emancipano le identità culturali. 
 Comunque, dato che gli immigranti sono in maggior parte musulmani sunniti, col 
passare del tempo possiamo assistere anche a una situazione simile con quella dei Muhacir 
nel periodo repubblicano, ovvero all’assimilazione degli immigranti nella cultura turca. Un 
primo passo è stato già fatto, con la decisione di concedere la cittadinanza agli immigranti.     
L’ultima parte esamina l’appartenenza europea dei turchi. La questione 
dell’europeità della Turchia ha provocato gli europei a delimitare la propria sfera 
d’inclusione. Così, ci sono stati tre tipi di definizioni: l’Europa pratica – basata su interessi 
economici e politici, sicurezza e politica estera comune degli Stati membri - ; l’Europa dei 
diritti – fondata sull’idea di cittadinanza politica, democrazia e liberalismo - ; e l’Europa 
culturale -  che si definisce tramite la storia comune e il patrimonio del pensiero europeo, 
compreso il Cristianesimo e l’Illuminismo. Se le prime due definizioni  sono più inclusive, 
essendo possibile l’appartenenenza attraverso le riforme e l’adozione dell’aquis, 
l’appartenenza culturale è stata questionata. 
Si nota che le definizioni, pratica ed economica, fanno riferimento all’adesione alle 
strutture dell’UE mentre la terza definizione testa il lato culturale di ciò che dovrebbe 
essere un europeo. Nella storia dell’Europa i turchi (specialmente i musulmani ottomani) 
hanno giocato il ruolo d’alterità: l’alterità islamica all’Europa cristiana e poi, l’alterità 
despotica all’Europa libera. Sebbene sia pur vero che il Cristianesimo è uno dei pochi 
legami tra i cittadini europei, questa visione religiosa fa astrazione delle comunità 
musulmane dell’Europa, sia degli immigranti che dei musulmani dei Balcani. Se l’identità 
musulmana è un elemento forte d’esclusione dall’identità europea, i turchi che si 
definiscono prima di tutto come musulmani escono dalla sfera identitaria. Però, se i valori 
della libertà e pluralismo sono coloro che definiscono la cultura europea, sebbene la 
Turchia sia ora lontana da questa definizione, l’integrazione sarebbe possibile attraverso le 




Il questionario sull’europeità della Turchia mostra che l’integrazione nelle strutture 
europee ha perso il sostegno dei giovani turchi educati, tuttavia il processo d’adesione è  
visto in una luce positiva come una salvaguardia per la liberalizzazione e la 
democratizzazione del paese. Per quanto riguarda l’identità europea dei turchi, i giovani 
intervistati sono divisi, quasi metà considera la Turchia non europea, a causa della 
situazione politica, la cultura, la religione e la geografia, mentre un numero simile ritiene 
che i turchi siano europei, grazie alla storia e ai valori condivisi. Ci sono anche persone che 
credono che la Turchia occidentale sia europea mentre la Turchia orientale non appartegna 
all’Europa. D’altra parte lo studio mostra il livello basso di fiducia nell’UE. I risultati 
rafforzano l’idea secondo la quale i turchi vogliono piuttosto l'attuazione degli standard UE 
che l’adesione. 
L’identità europea della Turchia non può essere decisa soltano tramite l’adesione 
del paese alle strutture UE, poiché l’integrazione europea non è un criterio dell’europeità, 
almeno per quanto riguarda l’apparteneneza culturale. Tuttavia, la decisione relativa 
all'adesione della Turchia all'UE può definire ciò che è Europa. L’europeità dell’Europa è, 
quindi, definità dalla Turchia, quest’ultima sia occupa il ruolo d’alterità nel costrutto 






I. Intervista (via e-mail) con Günay Göksü Özdoğan, 16 settembre 2016 
Günay Göksu Özdoğan è un membro della facoltà di Scienze Politiche presso il 
Dipartimento di Scienze Politiche e Relazioni Internazionali dell’Università di Marmara, Istanbul. 
Ha pubblicato una serie di articoli in diverse riviste turche e straniere e libri sul nazionalismo turco 
e movimenti nazionalisti nei Balcani, le politiche sovietiche di nazionalità, processo di 
nazionalizzazione nelle repubbliche turche post-sovietiche e le problemi delle minoranze. La sua 
tesi di dottorato From Turan’ to “Gray-Wolf’: Turkism During One-Party Period, 1931-1946 è stata 
pubblicata e ha ricevuto il premio di ricerca della Fondazione storica turca (2002). É l’autore (o 
editore) dei libri: Balkans: A Mirror of the New International Order (con Kemali Saybaşılı); 
Redefining Nation, State and Citizen (con Gül Tokay); Transboundary Issues in International 
Relations: Migration, Human Rights, Gender, Global Justice and Security (con Ayhan Kaya); 
Armenians in Turkey: Community-Individual-Citizen (con Füsun Ustel, Karin Karakaşlı, Ferhat 
Kentel); Hearing Armenians of Turkey: Issues, Demands and Policy Recommendations (con 
Ohannes Kılıçdağı). 
 
1. How would you define Turkish identity? Who are the Turks?  
a. a political definition: Inhabitants-Citizens of Turkey and/or speaking 
Turkish 
b. an ethno- cultural definiton: speaking Turkish as native tongue whether 
living in Turkey or abroad (diaspora)  
This definiton of identity may differ from one person to the other as you may 
know….many people would add the dimension of religion (Islam) to this. 
Who are the Turks? The answer to this question may vary according to the political 
views, ideological standpoint and historical knowledge of the respondent. If one is talking 
about the ethnic Turks in factual terms, then those people speaking Turkish as their native 
tongue; linguistically speaking and according to historical knowledge with ethnic roots in 
Central Asia; having avowed different religions over centuries finally becoming followers 
of Islam. One may offer a definition largely based on territory and say citizens of Turkey, 
but that definition is shared by only a small portion of the citizenry.  Actually it makes a 
difference whether one is trying to define Turks in the modern times or in the past 
historical periods. Today’s answers are largely influenced by the fact that Republic of 




question would be very different, depending also the origin of the respondent. What 
Europeans meant by Turks did not correspond to what for example an Ottoman statesman 
had in mind. (the difference between etic and emic definitions)  
Definition of Turkish identity and the answer to “who are the Turks” are 
ideologically provided by different versions of Turkish nationalism (if you want a 
theoretical answer).  
2. What Turks are not?  
I am not sure what you mean by this question.  
If you mean which groups of people constitute the ‘other”s of Turkish nationalism,   
Depending on what variety of Turkish nationalism one has in mind, then a number 
of groups like Armenians, Greeks, Russians, Jews, Europeans, Americans, Arabs, Iranians, 
sometimes refugees and migrants stand out.  
3. What definition of Turkish identity does the AKP promote?  
Are there any changes in the AKP’s understanding of Turkish identity today 
compared to the first decade of ruling? 
AKP’s understanding is largely determined by their religious standing and 
historical interpretation of Turks carrying the legacy of the Ottoman Empire; hence for 
them Turkish identity is not comprehensible without Muslim identity. Turkishness and 
Islam is almost interchangeable. In comparison to the first decade of ruling Turkishness is 
also defined more in conjunction with the Arab world and Middle East.  
4. Which are the main discrepancies (if any) between the officially promoted 
identity/ies and the one(s) assumed by citizens/ categories of citizens?  
There are groups of citizens who favor a political definition of Turkishness without 
ethno-cultural and religious connotations. There are Armenians, Jews and Greeks who may 
accept this type of political citizenship but largely speaking they do not consider 
themselves Turkish. The majority of Kurds are against being considered as Turks ( as it 
was the case more so during the first decades of the Republic). These groups however find 
themselves as citizens of Turkey.  
5. How inclusive is Turkish identity today? What does it take for a minority member 
to be accepted as a “first-class” Turkish citizen?  
Still not very inclusive even if legally speaking there are not significant markers of 





6. Which is, in your opinion, the least integrated group amongst Kurds, Alevis, 
Armenians and Syrian immigrants? What about the most integrated? Why?  
Least integrated are Syrian immigrants; most integrated Alevis.  
7. Turkey is a multicultural country, besides religious and ethnic differences almost 
every region has its own distinctive cultural patterns. Which are the most powerful 
cultural bounds between Turkish citizens? 
The language, historical myths, national ceremonies, national days, national heroes 
and martyrs  (many aspects Turkish nationalism emphasized in the making of the nation), 
pop-culture (meaning folk music, pop-music, singers, etc.), mores and norms in daily life 
that come largely from Muslim practices.   
8. To what extent does fear (of otherness, perceived or real enemies, dismemberment-
Sèvres syndrome, conspiracies) feed the exclusive definition of Turkishness? What 
would Turkish identity be without fear?  
It feeds a lot!!!!!!! Without fear ???? every nation-state seems to stand in 
controversy to certain groups of enemies real or imagined. Nationalism invents enemies, 
imagines and invents them as necessary.  
9. Is there, in your opinion, any feasible identity formula able to (re)concile the 
divided Turkish society and to include in its definition all (or at least, most of) the 
existing categories of „otherness” without assimilating them? Could it be a neo-
ottoman approach towards identity? 
It is not appropriate to talk about a neo-Ottoman identity. The Ottoman system of 
multiculturalness did not stand on equality, whereas today we need to reconcile equality 
with right to difference. Given the universal equal rights of citizens, human rights of 
modern times, to talk or even mention a “neo-Ottoman” identity is a misconstrued concept 
altogether. The Ottoman world accepted cultural difference but in a hierarchical order and 
an understanding of tolerance that placed Muslim “millet” at the top of the hierarchy. What 
matters is not the “definition” but how it is going to be possible to establish rule of law 
with equal political, social and economic rights to all citizens, acknowledging their cultural 
differences and need to protect their cultural heritage, language, etc. This is not only a 
problem of Turkey but all nation-states with multicultural, multi-ethnic and religious 
groups. What is at stake is not just an identity-formula but how to reconcile cultural 
difference with universal equality understanding of liberal democracy.  
10. How much European are the Turks from a cultural perspective? What are the main 




It depends on which social group with what cultural background we are talking 
about. Some groups who are knowledgeable about European culture, have had some 
education in European tongues, worked or have been educated in Europe consider 
themselves European. Also considering the Ottoman and Republican times there is the 
contention in bureaucratic and political circles that Turkey has been a part of European 
state system, and have adapted some European law system, etc. It is also debatable in 
Europe too, what is meant by Europeanness; in cultural terms, historical terms, political 
terms, etc….However it is also a fact that Turkey has followed a different historical 
trajectory than most European countries, especially in terms of state-society relations, 
process of secularization, modernization.  
11. How would you describe your own identity as a citizen of Turkey? 
I build my identity largely on territory and history of this Territory and feel proud 
and positive about living in this geography of the world which has inherited many traces of 
civilization over centuries. Mine is more determined by a kind of cultural patriotism.  
 
II. Intervista (via e-mail) con Reşat Kasaba, 18 settembre 2016 
Reşat Kasaba è il direttore del Jackson School of International Studies 
dell’Università di Washington. Nel corso degli ultimi tre decenni, ha ricercato problemi 
relativi alla storia economica, i relazioni Stato-società,la migrazione, l’etnicità e il 
nazionalismo, la modernità e la storia urbana nell’Impero Ottomano, nel Medio Oriente e 
in Turchia. Recentemente, ha iniziato di ricercare il ruolo dell'istruzione nella formazione 
dell’identità turca moderna nel ventesimo secolo. Insegna corsi sulla storia moderna del 
Medio Oriente e del mondo. É l’autore (o editore) dei seguenti libri: A Moveable Empire:  
Ottoman nomads, Migrants, and Refugees; World, Empire, and Society:  Essays on the 
Ottoman Empire; Cambridge History of Turkey, Vol. IV:  Turkey in the Modern World(ed); 
Rethinking Modernity and National Identity in Turkey (con Sibel Bozdoğan); Rules and 
Rights in the Middle East: Democracy, Law, and Society (con Ellis Goldberg e Joel 
Migdal); The Ottoman Empire and the World-Economy: The Nineteenth Century; Cities in 
the World-System (ed). 
 
1. How would you define Turkish identity? Who are the Turks?  
Turkish identity was defined by the late Ottoman/early Republican elite as a way 
mobilizing the Sunni Muslim population in Anatolia at the end of the 19
th
 and early 20
th
 




historically and linguistically.  Exiled intellectuals and activists from Tsarist Russia and the 
Soviet Union reinforced this idea of ethnic and linguistic identity.  When t he Republic was 
established in 1923, o matter what their origins might have been Muslims who were within 
the borders of the  new state and  who subscribed to this definition and identified with it 
were considered to be Turks.  While the religious basis of the definition was not 
emphasized explicitly, it is the case that one had to be a Sunni (Hanefi) Muslim to be Turk.   
2. What Turks are not?  
Non-Muslims, Arabs,  Kurds, and members of other ethnic groups. 
3. What definition of Turkish identity does the AKP promote? Are there any changes 
in the AKP’s understanding of Turkish identity today compared to the first decade 
of ruling? 
Much more so than earlier times, AKP highlights and emphasizes the Muslim 
element.   While this opened the possibility of working with non-Turkish Muslim groups 
such as Kurds in earlier years, now they have also adopted a much more strongly an 
ethnic-Turkish definition as well.   
4. Which are the main discrepancies (if any) between the officially promoted 
identity/ies and the one(s) assumed by citizens/ categories of citizens?  
Central Asia/Turkic dimension is not a widely shared sentiment.   
5. How inclusive is Turkish identity today? What does it take for a minority member 
to be accepted as a “first-class” Turkish citizen?  
Religion (Islam) is the defining character.  So, for non-Muslims it is impossible to 
be a “first class” citizen.  For other Muslims (Kurds, Alevis) they can blend in as long as 
they are not politically active in separatist causes.   
6. Which is, in your opinion, the least integrated group amongst Kurds, Alevis, 
Armenians and Syrian immigrants? What about the most integrated? Why?  
Depends on what one means by integration, but I would put Armenians and Syrian 
refugees on the bottom, in that order. 
7. Turkey is a multicultural country, besides religious and ethnic differences almost 
every region has its own distinctive cultural patterns. Which are the most powerful 
cultural bounds between Turkish citizens? 
Locally based experiences as expressed in literature, music, and patterns of social 
interactions distinguish different regions.  For the country as a whole, I would say rural-




8. Is ethnic Turkish- religious Islamic (national) identity perceived as a “safe haven” 
in times of social and political turmoil, seen perhaps as an element of social and 
political stability both by the political elite and society?  
Yes, I think so. 
9. To what extent does fear (of otherness, perceived or real enemies, dismemberment-
Sèvres syndrome, conspiracies) feed the exclusive definition of Turkishness? What 
would Turkish identity be without fear?  
It is also a knowing  (perhaps in the subconscious) that Turkishness is based on 
some flimsy ideas.  There must be a fear of exposure as well.  I am not exactly sure what 
Turkish (any) identity would be without fear. 
10. Is there, in your opinion, any feasible identity formula able to (re)concile the 
divided Turkish society and to include in its definition all (or at least, most of) the 
existing categories of „otherness” without assimilating them? Could it be a neo-
ottoman approach towards identity? 
I think this is impossible.  Politically there would have to be a substantial degree of 
cultural autonomy with a loose political arrangement.  There was never an Ottoman 
identity; when the elite put it forth as an idea, it sounded more like nationalism in disguise. 
11. How much European are the Turks from a cultural perspective? What are the main 
cultural differences between Turkey and Europe (other than religion)? 
Some Turks are closer to Europe than others.  It all depends on people’s 
experience, patterns of interaction with European countries, indtitutions,  etc.  Just like 
there is no one “European identity, there is no one “Turk” culturally or otherwise which 
can be a basis for this comparison either. 
12. How would you describe your own identity as a citizen of Turkey? 












III. Questionario sull’atteggiamenti verso i migranti siriani. Testo originale in lingua 
turca:  
 




A. Kadın                                        B.  Erkek 
Yaşınız: 
A. 18-24       B. 25-34       C. 35-44       D. 45-54       E. 55-64        F.  65+ 
Eğitim durumunuz: 
 
























SÜRİYELİ GÖÇMENLERİN VARLIĞININ GÜNLÜK 
HAYATINIZA ETKİSİ  
 
1- Süriyede 2011 yılında başlayan kriz sizin hayatınızı etkiledi mi? 
 
A. Hayır, hiç değiştirmedi       B. Hayır, ama akrabalarımın/arkadaşlarımın 
hayatını değişirdi.       C. Evet, ama önemsiz değişmeler.       D. Evet, çok değiştirdi. 
 
2- Hükümetin Süriyelilere açık kapı politikasi ve mali yardımı nasıl 
buluyorsunuz? 
A. En doğru karardı.       B. Doğru karar ama yanlış uygulanıyor, gelen insanları 
daha ciddi kontrol etmeliler ve mali yardımları daha eşit paylaştırmalılar.       C. Yanlış 
siyaset, hükümet kendi insanları düşünmeli başka ülkelerdeki insanları değil. 
 
3- Göçmenlerin varlığı aşağıdakı alanlardan hangisini olumsuz yönde 
etkiliyor? (3 cevap seçebilirsiniz) 
A. İktisat.       B. Güvenlik.     C. Siyaset.      D. Sosyal hayat.       E. Kamu 
hizmetleri.       F. Hiçbir kötü etkileri yok. 
 
4- Şehrinizdeki Suriyeli göçmenlerin varlığı sizi rahatsız ediyor mu? 
A. Hayır, rahatsiz etmiyor.       B. Genel olarak rahatsiz etmiyor, sadece bazı 
göçmenler/bazı durumlar.       C. Çok rahatsiz ediyor.  
 
5- Göçmenlerin varlığı şehrinizin görünümünü ve güvenliğini değiştirdi 
mi? 
 
A. Şehir aynı.       B. Sokaklarda daha çok insan var ama bir şey değiştirmedi.       
C. Çok değiştirdi, daha kirli oldu, her köşede dilenciler var, ama güvenlik aynı kaldı.       
D. Suriyeliler geldikten sonra şehir çok güvensiz oldu.  
 
6- Suriyeliler’in sizden daha çok haklara sahip olduğunu hissettiniz mi? 
 
A. Hayır, onlar Türkiye vatandaşı değil ve mülteci statüleri de yok, bu yüzden 





B. Evet, hükümet onlarla daha çok ilgileniyor.  Hastanelerde, mali yardımlar 
denince onlar ilk sırada yer alıyor.       C. Bilmiyorum. 
 
7- Size göre ekonominin durumunu Suriyeli göçmenler olumsuz yönde 
etkiledi mi? 
 
A. Hayır, ekonomi durumunu sadece hükümet etkileyebilir.      B. Suriyeli ucuz işgücü 
sayesinde yerli işletmeler daha fazla  kazanıyorlar ama yerli halk işsiz kalıyor.       
C. Evet, kiraları daha pahalı yaptılar.       D. Evet, vergi ödemiyorlar ve haksız 
rekabete giriyorlar yerli işletmelerle.       E. Bilmiyorum. 
 
8- Suriyeli göçmenlerin kültür ve geleneklerini sizinkinden farklı buluyor 
musunuz? 
 
A. Hayır, aynı gibi.       B. Benzeyen gelenekler de var ama en çoğu farklı.       
C. Farklı ama güzel gelenekleri var.       D. Hiç benzemiyorlar, onların kültürleri daha 
dinci ve geri kalmış.       E. Bilmiyorum. 
 
9- Suriyeli göçmenler hakkında ne düşünüyorsunuz? 
 
A. Minnettar, kibar, arkadaşça insanlar, ama zor durumda kaldılar.       B. Normal 
insanlar, bizim gibi.       C. Nankör, çağdışı, kaba insanlar.       D. Tehlikeli insanlar.      
E. Hiç bir şey düşünmüyorum.              
 
10- Suriyeli göçmen arkadaşlarınız var mı? 
A. Çok var.       B. Birkaç tane var.       C. Yok, ama göçmenlerle arkadaş 
olabilirim. D. Yok, göçmen arkadaş istemiyorum. 
 
11- Suriyeli bir göçmen ile evlenir miydiniz? 
A. Evet, onu düşünüyorum.       B. Evet, eşim Suriyeli göçmen.       C. Belki, 
aşk varsa her şey mümkün.       D. Hayır, göçmenler güvenilir insanlar değil.       E. 





12- Suriyeli göçmenler ile sohbet ediyor musunuz? 
A. Evet, çok defa sohbet ettik.       B. Birkaç defa konuşmak zorunda kaldım.       C. 
Hayır, hiç sohbet etmedik ama edebilirim.       D. Hayır, istemiyorum.      
 
13- Suriyeli göçmen ile sorunlarınız oldu mu? 
A. Hayır, olmadı.        B. Evet, ama ciddi sorunlar değil.      C. Evet, yaşadım. 
 
14- Size göre yerli halk Suriyeli göçmenlere kötü davranıp ayrım yapıyor mu? 
A. Evet, bunun çok örneklerini gördüm.       B. Evet, ama hiç örneklerini görmedim.       
C. Bazı kötü durumlar oluyor ama genel olarak yerel halk onlara iyi davranıyor.       
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